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Einleitung. 


ie  Reihenfolge  der  platonischen  Dialoge  ist  immer  noch  eine 
ungelöste  Frage.  In  den  wenigsten  Fällen  ist  eine  allgemeine 
Übereinstimmung  erzielt  worden.  Diese  Meinungsver- 
schiedenheit geht  zurück  bis  in  das  klassische  Altertum:  Diogenes 
Laertius  (vita  Piatonis  III,  61)  berichtet  uns  von  den  Trilogien 
des  alexandrinischen  Grammatikers  Aristophanes  von  Byzanz,  dessen 
Schüler  Aristar.ch  gewesen  ist.  Nach  Diogenes  Laertius  hat  er  folgende 
trilogische  Anordnung  in  den  platonischen  Dialogen  getroffen: 

1.  Politeia,  Timaeus,  Kritias, 

2.  Sophistes,  Politicus,  Kratylus, 

3.  Leges,  Minos,  Epinomis, 

4.  Theaetetus,  Euthyphron,  Apologie, 
5..  Kriton,  Phaedon,  Epistolae. 

Die  übrigen  Dialoge  soll  er  einzeln,  ohne  Zusammenhang  (x«^'  "ev 
xai  aTdxTMg)  angefügt  haben.  Diogenes  gibt  nicht  an,  von  welchem 
Einteilungsprinzipe  Aristophanes  bei  der  obigen  Anordnung  geleitet 
wurde,  und  er  forscht  auch  nicht  darnach.  Es  lässt  sich  jedoch 
nicht  schwer  erkennen ,  was  den  Aristophanes  dazu  veranlasst 
haben  mag. 

Politeia,  Timaeus  und  Kritias  sind  durch  deutliche  und  wört- 
liche Hinweise  an  einander  geknüpft.^)  Leges,  Minos  und  Epinomis 
handeln  sämtlich  vom  nämlichen  Gegenstande,  vom  Gesetze.  In 
den  folgenden  fünf  Dialogen  ist  die  persönliche  Lage  des  Sokrates 
ins  Auge  gefasst.  Am  Schlüsse  des  Theaetet  nämlich  sagt  Sokrates, 
dass  er  in  die  Königshalle  gehen  müsse  wegen  der  Anklage  des 
Meletus.     Im  Euthyphron   befindet  er  sich   auf  dem  Wege    dahin. 


')  Vgl.  Timaeus  17,  B:    X&eg  nov  tHöv  vn    t^iov  Qi]&8vro)v  Xöyiov  nsQi 
noXiT siag  i^v  to  XE(f>d\uiov. 

Kritias  106  B:  naQuöiSo/nsv  xurd  rag  6/.ioXoyiug  K^ixla  t  6v  tS»$ 
Xöyov. 
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Die  Apologie  zeigt  uns  den  Sokrates  im  Gerichtslokale.  Im  Kriton 
sehen  wir  ihn  im  Kerker  und  ira  Phaedon  endlich  geht  er  in  den 
Tod.  Die  zwei  letzten  vereinigt  er  mit  den  Episteln  zu  einer  Tri- 
logie,  wiewohl  die  Briefe  mit  den  beiden  vorausgehenden  Stücken 
keinen  Zusammenhang  aufweisen.  Aristophanes  hat  sie  offenbar  als 
Lückenbüsser  hingestellt,  um  die  letzte  Trilogie  voll  zu  machen. 
Ein  ähnliches  Verhältnis  findet  in  der  zweiten  Trilogie  statt,  So- 
phistes  und  Politicus  sind  planmässig  und  mit  ausdrücklichem  Hin- 
weise mit  einander  verknüpft.  Im  Eingange  des  Sophistes  wird 
versprochen  oder  beabsichtigt,  den  cioqucstriq,  noXixixöq  und  dann  den 
(piX6ao(poq  zu  schildern.*)  Dieser  dritte  Dialog  ^iX6ao(f)oq  findet  sich 
aber  nicht  unter  den  platonischen  Werken.  Aristophanes  setzt  an 
seine  Stelle  den  Kratylus,  der  wegen  seiner  erkenntnistheoretischen 
Richtung,  also  wegen  einer  gewissen  Ähnlichkeit  des  philosophischen 
Inhaltes  mit  dem  Sophistes  und  Politicus  zu  einer  Trilogie  ver- 
einigt sein  mag. 

"Wo  also  deutliche  Beziehungen  des  Inhaltes  (Tril.  3)  oder 
formelle,  planmässige  Anreihung  (Tril.  1  u.  2)  oder  der  Zusammen- 
hang der  dramatischen  Situation  aus  den  Dialogen  ersichtlich  war 
(Tril.  4  u.  5),  hat  Aristophanes  auch  eine  Aufeinanderfolge  der 
Dialoge  geschaffen;  dabei  hat  er  jedoch  zweimal  (Kratylus  und 
Episteln)  Einschiebsel  gemacht,  für  die  ihm  das  verbindende  Prinzip 
fehlte.  Die  trilogische  Einteilungsform  liegt  nicht  in  den  plato- 
nischen Dialogen  begründet,  sondern  einzig  in  der  Manier  jener  Zeit. 

Die  übrigen  Dialoge  Hess  er  ungeordnet,  wie  wir  schliessen 
müssen,  aus  Mangel  an  wörtlichen  Verweisungen,  aus  Mangel  an 
auffälligen  Beziehungen  der  dramatischen  Situation  und  des  Inhaltes. 

Munk  vermutet  zu  viel,  wenn  er  („Natürl.  Ord.  der  pl.  Sehr." 
p.  3)  sagt,  der  Anordner  habe  es  versucht,  die  späteren  Werke 
Piatos  in  eine  gewisse  Ordnung  zu  bringen,  die  früheren  aber  nicht; 
und  das  offenbar,  weil  ihm  von  jenen  die  Abfassungszeit  bekannt 
war,  von  diesen  nicht.  Dieser  durchaus  unerwiesene  Gedanke  und 
die  in  den  zwei  letzten  Trilogien  erkennbare  Katastrophe  des  So- 


»)  Vgl.  Sophistes  217  A:  i^dswq  av  nvvduvoifiTjV,  el  (piXov  uvtui  (rw  ^fVro), 
t/  ravd^  ol  nsQi  rov  ixtl  ronov  tjyoviTO  xut  wv6f.ia^ov  tu  noTa  6^; 
oo(piaT?]v,  noXiTixov,  (piX6ao<pov. 

Vgl.  Politicus  257  A:    rdxoi    ^£,    w   2(j)XQaTsg,    o(f)EiX^atig    Tuvrrjq^ 
XQinXuaiuv,     Imiduv    tuv    ts    noXivixov    unaQydaioi'xui     ooi    xut 

tÖv    (piXÖOOifOV. 
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krates  hat  bei  Munk  zur  Folge  gehabt,  dass  er  in  den  platonischen 
Dialogen  ein  Lebensbild  des  Sokrates  zu  finden  glaubte.  Also  ein 
Einteilungsprinzip  des  Aristophanes  für  die  zwei  letzten  Trilogien 
hat  Munk  auf  sämmtliche  Dialoge  zu  übertragen  gesucht.  Dass 
Aristophanes  die  Abfassungszeit  gekannt  habe,  lässt  sich  aus  seinen 
Trilogien  weder  schliessen  noch  vermuten.  Wir  sind  aber  im  Stande, 
ein  anderes  Einteilungsprinzip  nachzuweisen,  welches  er,  wie  oben 
gezeigt,  aus  den  wörtlichen  Verweisungen,  der  Ähnlichkeit  des  In- 
haltes und  der  Zusammengehörigkeit  der  Situation  hergenommen  hat. 

K.  Fr.  Hermann  hat  („Gesch.  u.  Syst.  der  pl.  Phil."  p.  358)  den 
Grammatiker  streng,  aber  viel  richtiger  beurteilt,  wenn  er  sagt, 
dass  Aristophanes,  der  einige  Gespräche  nach  der  Verwandtschaft 
des  Inhaltes  oder  sonstigen  Beziehungspunkten  in  Trilogien  ver- 
einigte, die  übrigen  aber  vereinzelt  und  ungeordnet  folgen  liess, 
schon  in  der  Anordnung  jener  Trilogien  selbst  einen  gänzlichen 
Mangel  an  Kritik  und  Einsicht  in  das  Wesen  dieser  Aufgabe  an 
den  Tag  legte. 

Diogenes  Laertius  berichtet  ferner  (a.  a.  0.  III,  58),  dass  Thra- 
sylus  ^)  die  platonischen  Dialoge  in  neun  Tetralogien  geordnet  habe. 
Thrasylus  stellte  die  Dialoge,  welche  die  Katastrophe  des  Sokrates 
zum  Ausdrucke  bringen,  an  die  Spitze  der  ganzen  Reihe,  Aristo- 
phanes hatte  sie  dagegen  an  den  Schluss  gebracht.  Von  einem 
chronologischen  Gesichtspunkte  der  Alexandriner  wussten  also  die 
römischen  Gelehrten  nichts.  Das  zeigt  sich  in  dem  Mangel  an  der- 
artigen Zeugnissen,  aber  ganz  besonders  darin,  dass  Thrasylus  die 
Gruppen  der  Dialoge  in  eine  von  Aristophanes  verschiedene  Reihen- 
folge bringt: 

1.  Euthyphron,  Apologie,  Kriton,  Fhaedon, 

2.  Kratylus,  Theaetet,  Sophistes,  Politicus, 

3.  Parmenides,  Philebus,  Symposion,  Phaedrus, 

4.  Alcibiades  I,  Alcibiades  II,  Hipparch,  Anterasten, 

5.  Theages,  Charmides,  Laches,  Lysis, 

6.  Euthydem,  Protagoras,  Gorgias,  Menon, 

7.  Hippias  I,  Hippias  II,  Jon,  Menexenus, 

8.  Kleitophon,  Politeia,  Tlmaeus,  Kritias, 

9.  Minos,  Nomoi,  Epinomis,  Epistolae. 


')  Thrasylus  lebte  unter  Tiberius,  vgl.  R.  Nicolai,  „Gr.  Liter.  Gesch."  II.  p.  637. 
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Von  der  ersten  Tetralogie  bemerkt  Diogenes  ausdrücklich,  dass 
dieselbe  mit  Rücksicht  auf  die  Lebensverhältnisse  des  Sokrates  von 
Thrasylus  gebildet  worden  sei  (tt^wtijv  ^ev  o^v  rsTQaXoyiav  xiSijai, 
TJjv  xoiv^v  vnod^taiv  sXotauv  •  na^udeX%ai  yuQ  ßovXejai,  onötog  av  cm/ 
0  Tov  ffiXoaofpov  ßiog  a.  0.  III,  57). 

Diese  Anordnung  des  Thrasylus  ist  auf  die  Handschriften  über- 
gegangen. Darüber  vergleiche  man  M.  Schanz  „Novae  commen- 
tationes  Plat."  p.  105  ff.  Die  Trilogien  des  Aristophanes  und  die 
Tetralogien  des  Thi'asylus  haben  einiges  gemeinsam.  In  beiden  sind 
Politeia,  Timaeus  und  Kritias  an  einander  angeschlossen,  ebenso 
Sophistes  und  Politicus.  Die  wörtlichen  Hinweise  dieser  Dialoge 
auf  einander  haben  offenbar  sowohl  den  Aristophanes  als  auch  den 
Thrasylus  zu  dieser  Anordnung  bewogen.  Ferner  sind  in  beiden 
Dialogenreihen  Euthyphron,  Apologie,  Kriton  und  Phaedon  in  der- 
selben Aufeinanderfolge  zusammengestellt.  Massgebend  war  in  beiden 
Fällen  das  Leben  des  Sokrates,  was  Diogenes  (III,  57)  von  Thra- 
sylus wenigstens  wörtlich  behauptet.  Der  Theaetet  erhält  bei  beiden 
eine  verschiedene  Stellung.  Der  Grund  hievon  liegt  in  einer  dop- 
pelten Beziehung,  die  am  Schlüsse  des  Dialoges  ausgesprochen  ist. 
Dort  sagt  Sokrates,  er  gehe  jetzt  in  den  Gerichtshof  des  Archon 
Basileus,  am  anderen  Tage  früh  aber  solle  das  Gespräch  fortgesetzt 
werden.^)  In  Folge  der  ersten  Beziehung  hat  ihn  Aristophanes  mit 
dem  Euthyphron  verbunden,  mit  Rücksicht  auf  die  zweite  Andeutung 
der  Gesprächsfortsetzung  hat  ihn  Thrasylus  vor  den  Sophistes  ge- 
setzt. Beide  Grammatiker  stellen  ferner  Minos,  leges  und  epinomis 
zusammen  wegen  der  Gleichheit  des  besprochenen  Gegenstandes. 
Da  bei  den  übrigen  Dialogen  die  deutlichen  äusseren  Beziehungen 
fehlen,  hat  Aristophanes  auch  keine  Anordnung  unter  ihnen  ge- 
troffen ;  Thrasylus  hat  aber  sämtliche ,  damals  für  echt  geltende 
Dialoge  augenscheinlich  auf  Grund  der  Ähnlichkeit  des  Inhaltes  in 
die  tetralogische  Anordnung  gebracht. 

Thrasylus  gibt  den  Dialogen  zu  dem  überlieferten  Titel  noch 
einen  zweiten,  womit  er  den  Inhalt  bezeichnen  will,  z.  B.  EvdvffQcov 
T]  nsgl  oaiov  oder  TloXirsia  i]  tisqI  dixaiov  (Diog.  Laert.  III,  58).  An 
diese  beiden  Titel  fügt  Diogenes  selbst  wieder  einen  dritten,  der 
die  Form  der  Dialektik  bezeichnen  soll.  Er  zergliedert  sie  folgender- 
massen  nach  ihrem  Charakter  (a.  0.  III,  49): 

•)  Theaetet  210  D:  vvv  fxev  oiv  dnavTTjriov  fioi  elg  tjj  v  rov  ßuaiXiwg 
arodv  int  ttjv  MsX'^tov  y(»«f/)jy'v,  ^v  fie  ytyqanrai  •  ew&ev  Si, 
w  QtoSwQe,  devQO  ndXiv  utiuvt uifisv. 


V      V  .  1)  i(f>rj'yrjTix6g 

.-■■'  d^eWQTjTlXog  TlQUXTlXOg 

(fvaixog  ')    Xoyixvg      \     i^&ix6g  noXiTtxog 

2)   ^TjTrjTixog 
I 

J  ,  ,  ,1, 

ftaitiTixog,  neiQaaxixög     \    ivdtixvixög,  dvaxQtnTixog. 

Die  beiden  besprochenen  Anordnungen  können,  da  sie  nicht 
auf  historischer  Überlieferung  beruhen  und  nicht  auf  authentische 
Zeugnisse  gegründet  sind,  nur  den  Wert  einer  gelehrten  Meinung 
repräsentieren,  die  aus  den  platonischen  Dialogen  selbst  gewonnen 
ist.  Da  es  keine  feste  Überlieferung  gab,  sind  auch  frühzeitig  die 
Meinungen  über  die  Anordnung  der  Dialoge  auseinander  gegangen. 
Diogenes  sagt  (III,  62) ,  dass  die  einen  mit  Alcibiades  major  oder 
mit  Theages,  andere  mit  Euthyphron  oder  Kleitophon,  einige  mit 
Timaeus,  Phaedrus  oder  Theaetet,  viele  auch  mit  der  Apologie  be- 
gannen.   Ein  arger  Meinungszwist  besteht  auch  heute  noch  darüber. 

Bei  dem  Mangel  also  an  historischer  Überlieferung  sind  wir 
bei  der  Entscheidung  der  Frage  nach  der  Reihenfolge  der  Dialoge 
auf  uns  selbst  angewiesen  und  auf  die  Schriften  Piatos.  Die  Ver- 
suche von  Schleiermacher  bis  heute  haben  keine  einheitliche  An- 
nahme hervorrufen  können,  ja  es  sind  die  entgegengesetztesten  An- 
sichten aufgetaucht,  je  nachdem  der  Standpunkt  der  Forschung  und 
die  Methode  der  Untersuchung  verschieden  wai'en. 

Schleiermacher  wollte  einen  philosophischen  Gedankenzusammen- 
hang der  Dialoge,  ein  methodisches  System  in  denselben  nachweisen. 
Doch  sind  seine  Beweisführungen  nicht  sicher  genug,  die  Bestim- 
mung des  philosophischen  Inhaltes  der  Dialoge  oft  unpräzis.  Das 
Prinzip  Schleiermachers  jedoch,  aus  dem  philosophischen  Inhalte 
der  Dialoge  deren  Reihenfolge  zu  ermitteln,  ist  ein  fruchtbarer  und 
berechtigter  Gedanke  gewesen,  der  an  und  für  sich  betrachtet,  all- 
gemeine Anerkennung  verdient;  denn  einen  systematischen  Gedanken- 
zusammenhang sind  wir  ja   gewöhnt  in  wissenschaftlichen  Werken 


•)  Vgl.   li4Xßivov     tiaaywy?]    cap.  III.    Bei  Suidas  s.  v.  UXürutv    sind   die 
Dialoge   eingeteilt  in  ffivioXoyixoi,  tJSixoI  und  diuXtxzixvi. 
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zu  finden.  Es  ist  ihm  aber  nicht  gelungen,  diesen  Zusammenhang 
zur  Evidenz  nachzuweisen  und  die  Zustimmung  der  anderen  Forscher 
zu  erlangen. 

Weniger  Berechtigung  scheint  an  und  für  sich  betrachtet  der 
Gedanke  K.  Fr.  Hermanns  zu  haben,  in  den  Dialogen  den  philo- 
sophischen Entwicklungsgang  Piatos  aufzuzeigen.  Denn  man  kann 
es  doch  nicht  als  natürlich,  als  selbstverständlich  oder  wissenschaft- 
lich ansehen,  dass  Plato  philosophisch-polemische  Dialoge  veröffent- 
licht habe,  ohne  noch  zu  wissen,  wie  die  jedesmal  behandelte  Frage 
endgiltig  zu  entscheiden  ist,  oder  welche  Konsequenzen  daraus  her- 
vorgehen werden.  Wir  würden  mit  dieser  Annahme  dem  Plato  eine 
verwegene  und  unüberlegte  Schriftsteller  ei  zumuten. 

So  verschieden  auch  die  beiden  Standpunkte  Schleiermachers 
und  Hermanns  sind,  so  müssten  doch  die  beiden  Methoden  der 
Forschung  ein  gleiches  oder  ähnliches  Resultat  hervorbringen,  denn 
beide  setzen  den  vollkommeneren  und  höher  stehenden  Dialog  jedes- 
mal nach  dem  einfacheren  und  grundlegenden.  Schleiermacher  setzt 
freilich  diese  Reihenfolge  als  eine  beabsichtigte,  K.  Fr.  Hermann 
hält  sie  für  eine  unabsichtliche,  durch  die  allmähliche  Fortbildung 
des  platonischen  Geistes  gewonnene  Gedankenfolge. 

Aus  diesen  beiden  ist  die  Anschauung  der  genetischen  Entwick- 
lung der  platonischen  Schriften  hervorgegangen,  die  in  hervorragen- 
der Weise  von  Susemihl^)  durchgeführt  wurde,  ein  Standpunkt,  der 
die  Einseitigkeit  der  vorhergehenden  Anschauungen  vermeidet.  Eine 
ähnliche  Richtung  befolgt  Steinhart.  Doch  werden  bei  beiden  die 
Dialoge  nicht  allein  nach  der  Verwandtheit  und  der  Entwicklung 
des  philosophischen  Inhaltes,  sondern  auch  noch  mit  zu  Hilfenahme 
verschiedenartiger  äusserer  Beziehungen  der  Darstellung  angeordnet. 

Die  Methode  der  P'orschung  und  die  Kriterien  für  die  Auf- 
einanderfolge der  Dialoge  verdienen  vor  allem  präzisiert  zu  werden. 
Plato  kleidet  seine  philosophischen  Untersuchungen  in  eine  poetisch- 
dramatische Form.  Er  erfindet  eine  szenische  Situation,  in  welcher 
charakteristische ,  den  philosophischen  Standpunkt  verkörpernde 
Personen  auftreten.    Die  Gespräche  sind  dichterisch  in  eine  andere 


')  „Die  genetische  Entwicklung   der   pl.    Philos."   einleitend   dargestellt   yon 
F.  Susemihl,  Leipzig  (1855). 

Steinhart,  „Einleitungen  zu  H.  Müllers  Übersetzung  der  plat.  Schriften." 
Leipzig  (1850  ff.) 
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Zeit  hinein  versetzt,  als  sie  der  Verfasser  niedergeschrieben  hat. 
Plato  schrieb  demnach  in  einer  doppelten  Stimmung.  Er  musste 
bestrebt  sein,  der  in  die  Vergangenheit  gerückten  Gesprächssituation 
den  natürlichen  Ausdruck  zu  geben,  andererseits  haben  die  Er- 
fahrungen der  späteren  Zeit  und  die  Einflüsse  der  Gegenwart  sich 
unwillkürlich  in  seine  Anschauungs-  und  Ausdrucksweise  einschleichen 
müssen,  besonders  aber  in  den  F'ällen,  wo  er  Gegenwärtiges  in  die 
Vergangenheit  rückt.  In  diesem  Umstände  mögen  die  Anachronismen 
bei  Plato  ihre  psychologische  Begründung  finden.  Er  musste  wissen, 
dass  es  Anachronismen  in  seinen  Dialogen  gebe,  er  hat  sie  aber 
doch  nicht  beseitigt.  Er  lässt  ohne  Bedenken  den  Sokrates  von 
Dingen  reden,  die  nach  dessen  Tode  vorgekommen  sind.  Diese 
dichterisch-dramatische  Form  der  Darstellung  kann  also  nicht  sein 
Zweck  gewesen  sein.  Demnach  kann  bei  der  Frage  nach  der  Reihen- 
folge der  Dialoge  auch  nicht  jene  äussere  Form,  sondern  nur  der 
philosophische  Inhalt  massgebend  sein.^)  Alle  jene  Untersuchungen, 
welche  in  den  verschiedenen  Momenten  der  äusseren  Form  ein  Kri- 
terium der  Reihenfolge  zu  finden  glauben,  müssen  eine  unzuverlässige 
und  schwankende  Grundlage  erhalten  und  können  deshalb  keinen 
festen  Glauben  erwecken.  Über  die  Unzuverlässigkeit  der  chrono- 
logischen Betrachtungsweise  hat  Zeller  das  entscheidende  Wort  ge- 
sprochen. Er  sagt  (a.  a.  0.  p.  440),  es  gebe  der  chronologischen 
Anhaltspunkte  nicht  viele,  und  diese  selbst  bezeichneten  immer  zu- 
nächst nur  den  Zeitpunkt,  vor  welchem,  nicht  aber  den  nach  welchem 
ein  Gespräch  nicht  verfasst  sein  könne. 

Die  Methode  der  P'orschung  muss  also  den  philosophischen  Ge- 
dankeninhalt ermitteln,  den  Grundgedanken  und  den  Zweck  eines 
Dialoges  bestimmen  und  daraus  erst  schliessen  auf  die  Zusammen- 
gehörigkeit oder  die  Reihenfolge  der  Dialoge.^)  Hauptaufgabe  der 
platonischen  Forschung  ist  demnach,  wie  ßonitz^)  verlangt,  objektive 
Analyse  und  genaue  Hermeneutik  jedes  einzelnen  Dialoges. 


')  Vgl.  Zeller,  „Phil.  d.  Gr."  II,  1,  3.  Aufl.  1875,  p.  422  ff. 

«)  Vgl.   meine   Dissertation   „Inhalt  und  Reihenf.  von  7  pl.  Dial."  (Würzburg 

1882)  p.  9  f. 
3)  Vgl.  „Platonische  Studien"  Einl.  p.  VII. 
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I.  Buch. 


okrates  hatte  mit  Glaukou  im  Piräus  die  Feier  des  Bendis- 
festes *)  mit  angesehen  und  befand  sich  eben  auf  dem  Heim- 
wege in  die  Stadt.  Er  wird  aber  eingeholt  und  von  Pole- 
raarchos ,  dem  Bruder  des  Redners  Lysias ,  veranlasst ,  in  dessen 
Hause  einzukehren.  Glaukons  Bruder  Adeimantos  war  mit  dahin 
gefolgt.  Diese  trafen  dort  schon  versammelt  den  Lysias,  Euthydemos, 
den  Sophisten  Thrasymachos  aus  Chalcedon ,  Charmantides  und 
Kleitophon.  Von  Kephalos,  dem  Vater  des  Hauses,  wurde  Sokrates 
freundlich  empfangen. 

Sokrates  spricht  mit  dem  greisen  Kephalos  über  das  Alter 
(328  E).  Manche  klagen  freilich,  sagte  dieser,  darüber,  dass  sie  im 
Alter  die  Vergnügungen  der  Jugend  entbehren  müssen,  andere 
jammern  über  die  schlechte  Behandlung  von  Seite  ihrer  Angehörigen. 
Der  eigentliche  Grund  dieser  Unzufriedenheit  ist  aber  nicht  das 
Alter,  sondern  der  Charakter  der  Menschen  (ov  to  y^gag,  dkV  6 
TQonog  Twi'  dvdQioniov  329  D'').  Würden  sie  sittlich  gebildet  und 
im  Umgange  freundlich  sein  {xöofiioi  xui  smokoi),  so  würde  ihnen 
das  Alter  nicht  diese  Unannehmlichkeiten  bringen.  Andere  könnten 
allerdings  einwenden,  Kephalos  ist  ein  reicher  Mann,  er  kann  sich 
die  Last  des  Alters  erleichtern  (329  E).  Aber  nicht  Genüsse  und 
Reichtum  bringen  ein  ruhiges  und  zufriedenes  Alter,  sondern  das 
Bewusstsein  eines  gerechten  Lebens.  Der  Gedanke  nämlich  an  eine 
gerechte  Vergeltung  im  Hades  erfüllt  das  Herz  mit  Furcht  und  Be- 
sorgnis. Wer  sich  nun  keines  Unrechtes  bewusst  ist,  dem  geht  die 
frohe  Hoflfnung  und  der  Trost  im  Alter  nicht  verloren  (331  A). 


')  Die  ßevSidsiu  (Artemisfest)  wurden  damals  zum  ersten  Male  im  Piräus  be- 
gangen, welchen  ausser  den  Einheimischen  auch  Thracier  beiwohnten  (327  A, 
354  A).  Dazu  bemerkt  das  Scholion:  tovtiüv  ds  xui  &Qaxtq  ixoivcivovv, 
inet  xat  Bivdiq  uuq'  avtolg  i^^^QTEf.itg  xuXsTrai,  xai  uvttj  Ti/.iwf.iBvt] 
xoivrj  nuQ    dfUfoTv  xuvru  6b  heXeXxo  QuQyTjkuövog  swuttj  ini  dexa. 

*)  Die  Zitate  sind  nach  K.  Fr.  Hermanns  Ausgabe  der  pl.  Dial.  Leipzig  1872. 
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Wie  ist  nun  ein  gerechter  Lebenswandel  möglich?  Der  Besitz 
eines  Vermögens,  meint  Kephalos,  in  der  Hand  eines  wackeren  und 
verständigen  Mannes  (rw  imaixsi,  vovv  s/,ovti)  befördere  dieses  ge- 
rechte Leben  (331  B),  denn  ein  solcher  könne  leichter  seinen  Ver- 
pflichtungen gegen  Gott  und  die  Menschen  nachkommen  und  brauche 
nicht  gegen  seinen  Willen  zu  lügen  oder  zu  betrügen.  Sokrates 
formuliert  aus  diesen  Worten  eine  Definition  der  dixuioavvi].  Diese 
bestehe  darin,  die  Wahrheit  zu  reden  und  was  man  erhalten  hat, 
zurüchzugeben,  dXTjdij  re  Xiytiv  xai  u  uv  Xiißt]  rtc  dnodidövui  (331  C). 
Sokrates  zeigt  aber  an  einem  Beispiele,  dass  es  nicht  immer  recht 
ist,  was  jemand  als  das  Seine  zurückverlangt,  ihm  auch  zurück- 
zugeben. Man  wird  doch  nicht  einem  wahnsinnig  gewordenen  Freunde 
sein  Schwert  zurückgeben  dürfen  !  l'olemarchos  stimmt  dem  Sokrates 
bei,  indem  er  sich  auf  den  Dichter  Simonides  beruft. 

Während  nun  Kephalos  sich  zurückzieht  und  dem  Polemarchos 
das  Wort  überlässt,  wird  dieser  von  Sokrates  veranlasst,  die  An- 
sicht des  eben  genannten  Simonides  über  die  öixaioavvij  mitzuteilen. 
Nach  Simonides,  erklärt  er,  sei  es  Gerechtigkeit,  jedem  das  Schuldige 
zurückzugehen,  rd  r«  6(fsiX6f.isva  ixäatut  dnoSiSövai  dlxuiöv  ton  (331  E). 
Wie  hat  aber  der  Dichter  den  Begriff  t«  oiptilöfiava  verstanden? 
Das  Zurückgeben  darf  doch,  wie  vorhin  behauptet  wurde,  den 
Freunden  keinen  Schaden  bringen.  Simonides  fasst  ofi'enbar  oy«- 
Xöfisvov  gleichbedeutend  mit  nQoaijxov  (332  C).  Gerechtigkeit  wäre 
also,  den  Feinden  zu  schaden,  den  Freunden  zu  nützen,  tu  rovg 
(fiXovg  UQU  si  noieiv  xul  rot)g  e/.d^QOvg  xaxiög  6ixaio(Jvvr]V  Xtytt ;  Soxel 
fioi  (332  D).  Wer  ist  nun  unser  Freund?  Die  Menschen  täuschen 
sich  hierin  sehr  oft.  Nicht  wer  unser  Freund  zu  sein  scheint,  son- 
dern wer  es  wirklich  ist,  dem  sollen  wir  Gutes  ei'weisen.  Der  Freund 
muss  XQTjorög  oder  im  erweiterten  Sinne  dyudog  sein,  der  Feind  er- 
scheint uns  als  novriqög  (335  A).  Die  Auffassung  der  dixutoavvr]  hat 
somit  ein  höheres,  ethisches  Moment  erhalten  das  dyadvv.  Gerech- 
tigkeit besteht  also  darin,  dem  Freunde  zu  nützen,  weil  er  dyu&6g 
ist,  dem.  Feinde  zu  schaden,  weil  er  xuxög  ist,  rdv  fiev  fikov  dya- 
d^ov  ovTu  SV  noislv,  Tov  rf'  i/ßQov  xuxov  ovru  ßXdnTtiv  (335  A).  Nun 
kann  aber  der  Gerechte  nicht  schaden,  d.  h.  einen  anderen  ungerecht 
oder  stillechter  machen,  wie  man  mit  der  Trockenheit  nicht  feucht 
machen  kann  und  mit  Wärme  nicht  kalt  (335  C,  D).  Der  Begriff 
ßXänreiv  muss  also  aus  der  Definition  wegfallen  (335  E).  Der  Be- 
griff mptXHv  bleibt  bestehen.    Sokrates  will  bestreiten,  das  Simonides 
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oder  einer  der  sieben  Weisen  die  dixaioavvij  so  definiert  habe,  den 
Freunden  zu  nützen,  den  Feinden  zu  schaden.  Er  glaubt  vielmehr, 
dass  dieser  Grundsatz  von  einem  mächtigen  und  reichen  Manne  her- 
stamme, z.  B.  von  Periander,  Perdikkas,  Xerxes  oder  dem  Thebaner 
Ismenias  (336  A).  •.    -     j:  -rf/^ 

Der  Sophist  Tlirasymachus,  der  das  vorausgehende  Gespräch 
mit  angehört  hatte,  fuhr  wild  auf  Sokrates  zu  und  erklärte  seine 
Unzufriedenheit  mit  seiner  Manier  zu  disputieren.  Sokrates  frage 
immer  und  suche  den  anderen  zu  überführen,  aber  fragen  sei-eben 
leichter  als  antworten  (336  C).  Der  Sophist  behauptet,  er  wisse  eine 
andere  Erklärung  für  dDtaioavvrj.  Sokrates  war  bereit  sich  von  ihm 
belehren  zu  lassen.  Thrasymachus  verlangt  dafür  von  ihm  eine  Be- 
zahlung. Glaukon  und  die  anderen  versprechen  sofort  das  Geld  für 
Sokrates  zu  erlegen  unter  der  Bedingung,  dass  Sokrates  in  seiner 
gewohnten  Weise  disputieren  dürfe,  nämlich  als  Fragender  (337  D  f.). 
Thrasymachus  definiert  nun  die  öixaioavvTj  als  den  Nutgen  des 
Stärkeren,  rö  rov  XQslrTovog  IvfitpeQov  (338  C).  Denn  man  sieht,  dass 
in  den  verschiedenen  Staatsverfassungen  das  als  dixaiov,  als  Recht 
und  Gesetz,  aufgestellt  wird,  was  den  Herrschern  selbst  nützt,  to 
T^5  xa&e0TT]xtiug  uQX^g  '^vf.KpsQov  (339  A).  Oben  hatte  auch  Sokrates 
die  Stxaioavvrj  als  etwas  Nützliches  dargestellt.  Thrasymachus  be- 
zeichnet sie  ebenfalls  als  etwas  Nützliches,  jedoch  mit  dem  Zusätze 
TO  Tou  xQsiTTovog.  Dic  Wahrheit  dieses  Zusatzes  will  nun  Sokrates 
untersuchen. 

Thrasymachus  meint  damit:  Was  die  Mächtigeren  befehlen, 
ist  für  die  Schwächeren  Gesetz  (340  A).  Daraus  folgert  Sokrates, 
dass,  wenn  jene  aus  Irrtum  etwas  für  sich  Schädliches  befehlen, 
das  dixuiov  ein  /.ii^  '^vf.i(peQov  wäre  (340  B).  So  würde  die  Definition 
des  Sophisten  einen  Widerspruch  enthalten,  zudem  da  er  oben 
(339  C)  zugegeben  hatte,  dass  die  Herrscher  nicht  unfehlbar  wären. 
Thrasymachus  sucht  sich  folgendermassen  zu  wehreu:  Ein  Herrscher 
oder  Arzt  muss  die  zu  seiner  Kunst  nötige  Kenntnis  besitzen,  mangelt 
ihm  aber  diese  oder  ist  er  im  Irrtume  befangen,  so  ist  er  kein 
Herrscher  oder  Arzt.  So  lange  also  einer  wirklich  uq^wv  ist,  wird 
er  sich  nicht  irren  und  nur  das  zum  Gesetze  machen,  was  für  ihn 
das  Beste  ist  (341  A).  Das  müssen  die  Untergebenen  befolgen, 
das  ist  öixaiov.  .  \ 

Wenn  aber,  wird  fortgefahren,  die  uqX"^  eine  teXvri  ist,  so  hat 
sie  ihren  Zweck  nicht  in  sich,  sondern  ausser  sich.    Wie  beispiels- 
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weise  die  Heilkunst  nicht  sich  selbst  zum  Zwecke  hat,  sondern  die 
Pflege  der  Kranken.  Die  Kunst  sorgt  nicht  für  sich,  sondern  für 
etwas  anderes,  für  welches  sie  eben  da  ist  oi'x  «pa  InrQixi^  larQixfj 
T«)  %vfifpi^ov  axoneZ  dkkd  awftari  (342  C).  Jede  Kenntnis  und  Kunst 
sucht  also  den  Nutzen  des  Schwächeren  und  Untergebenen.  Die 
obige  Definition  des  Thrasymachus  rd  tov  xQtirvovog  i.v/n(peQov  ist 
demnach  ins  Gegenteil  verwandelt  xo  tov  ^rrovog  "^vfKftQov.  Auch 
der  Herrscher  erstrebt  nicht  seinen  persönlichen  Vorteil,  sondern 
den  seiner  Unterthanen  ,  ov6sig  Iv  ovSsfiia  uqx^,  xad'  ooov  uqXwv 
sari,  To  uvtm  "^v/iKpsQOv  axontl  ovS'  iniTÜrrsi,  äXXd  to  tw  uQXofxtvM 
xai  bi  UV  uvTog  örifxiovQyf^   (342  E). 

Thrasymachus,  der  etwas  ungehalten  wird,  verweist  den  Sokrates 
unwirsch  auf  die  thatsächlichen  Verhältnisse.  Wie  ein  Hirte,  sagte 
er,  seine  Rinder  und  Schafe  nur  zu  seinem  Vorteile  oder  zum  Nutzen 
seines  Herrn  pflegt  und  mästet,  so  suchen  die  Herrscher  auch  nur 
ihren  eigenen  Gewinn.  Das  öixaiov  ist  ein  fremdes  Gut,  der  Vorteil 
des  Stärkeren,  des  Herrschers;  für  den  ävi^Q  Slxaiog,  d.  h.  für  den 
Untergebenen  und  Gehorchenden  ist  das  Sixuiov  ein  Nachteil,  er 
steht  immer  hinter  dem  ädtxog  zurück  sXuttov  s/m  (343  C,  D).  Das 
zeige  am  deutlichsten  die  Tyrannis,  welche  die  vollendetste  Un- 
gerechtigkeit sei  (344  A,  B).  Die  Tyrannen  ziehen  allen  Vorteil 
an  sich  und  werden  noch  glücklich  gepriesen.  Man  tadelt  eben 
nicht  das  Unrechtthun  {adixLa)^  man  fürchtet  und  tadelt  bloss  das 
Unrechtleiden  (344  C).  So  kommt  es,  dass  die  u6ixlu  das  Über- 
gewicht erhält  über  die  dixaioovvrj,  dass  faktisch  der  Vorteil  des 
Stärkeren,  wie  oben  behauptet,  Gerechtigkeit  ist,  jeder  persönliche 
Vorteil  aber  Ungerechtigkeit. 

Darauf  will  Thrasymachus  fortgehen,  er  wird  aber  zurück- 
gehalten. Sokrates  will  eine  so  wichtige  Sache,  die  sich  auf  das 
ganze  Verhalten  und  Leben  des  Menschen  bezieht,  nicht  unerledigt 
lassen.  Er  ersucht  den  Sophisten,  den  Anwesenden  die  rechte  Lebens- 
art zu  zeigen,  ßiov  Siayioyi^v  (ßio^i^ead^ai),  jj  uv  Siuyöfitvog  (xuorog  jy/uSy 
XvaiTsXsarurrjv  ^loi^v  ^mtj  (344  E).  Im  Dialoge  Gorgias  stellt  Sokrates  an 
Kallikles  dieselben  Fragen  ovrivu  Xq^  tqotiov  l^v  (Gorg.  500  C),  müg 
ßiioTsov;  (492  D).  Im  Gorgias  hat  Polos  (466  B  ff.)  die  nämlichen 
Grundsätze  ausgesprochen  wie  hier  Thrasymachus.  Wie  hier  Thrasy- 
machus die  uSixiu  für  vorteilhafter  hält  als  die  Sixmoavvi],  so  hatte 
auch  im  Gorgias  Polos  behauptet,  dass  Unrechtleiden  ein  grösseres 
Übel  sei,  als  Unrechtthun.    Diese  Ansicht  wurde  im  Gorgias  dadurch 
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widerlegt,  dass  Polos  einräumte,  Unrechtthun  sei  hässlicher  (ata/tov), 
als  Unrechtleiden  (Gorg.  477  A  E,  478  D).  Auf  diese  Widerlegung 
im  Gorgias  bezieht  sich  Plato  deutlich,  wenn  er  Politeia  (348  E) 
sagt:  «t  y«()  XvcixAtiv  fisv  tjJv  ä6i*lttv  iri&eao,  xaxiav  (xevvoi  ri  aiaXgov 
avTo  ütf.ioX6y£ig  elvui,  SansQ  äXkoi  rivsg,  siXo/jsv  uv  xi  Xiysiv  xard 
T«  vof.al,6^isvu  Xe^ovreq.  Er  meint,  wenn  Thrasymachus  die  ääixla 
für  ula/Qov  erklärt  hätte,  wie  Polos  im  Gorgias  zugab  (wonsQ  aXXoi 
Tiveg),  so  hätte  er  ihn  nach  den  üblichen  Grundsätzen  widerlegen 
können  (Im  Gorgias  wurde  angenommen,  dass  aia/.QÖv  :;=  Nachteil 
oder  Schmerz  sei  )  Hier  in  der  Politeia  findet  diese  Art  der  Wider- 
legung nicht  statt.  Der  Behauptung  des  Sophisten  stellt  Sokrates 
seine  eigene  Überzeugung  entgegen,  dass  die  ddixia  nicht  vorteilhafter 
sei  als  die  dixaioavvi],  auch  wenn  man  im  Staate  thun  dürfe  und 
könne,  was  man  wolle  (345  A).  Er  besteht  sogar  im  voraus  fest  auf 
seiner  Ansicht  mit  den  Worten:  o/nwg  ff.ie  ys  ov  naidsi,  wg  sau  vfjg 
dixuioavvrig  xe^duXsuireQov  (345  A).  Dieses  entschiedene  Festhalten 
einer  Ansicht  weist  darauf  hin,  dass  diese  Frage  für  Plato  eine 
schon  erledigte  ist.  Es  sind  damit  die  Resultate  des  Gorgias  auf- 
recht erhalten.  Sokrates  hebt  deshalb  den  früheren  Satz  wieder 
hervor,  dass  die  Herrscherkunst  nicht  ihren  eigenen  Vorteil  sucht, 
sondern  den  ihrer  Untergebenen  (346  E). 

Weil  also  die  Herrscher  nicht  ihren  eigenen  Vorteil  bezwecken, 
sondern  den  ihrer  Untergebenen,  deshalb  will  niemand  freiwillig  ein 
Aiiit  bekleiden ;  man  muss  durch  Lohn,  Geld,  Ehre  oder  auch  Strafe 
dazu  Vi.ranlasst  werden  (345  E — 547  A)  Die  Treflflichen  (imsixia- 
raroi)  wollen  weder  um  der  Ehre  noch  des  Geldes  willen  herrschen, 
denn  sie  sind  weder  geldgierig  noch  ehrgeizig.  Sie  halten  die  Herr- 
schaft nicht  für  angenehm  und  gut  (347  C).  Sie  bekleiden  ein 
Amt,  um  nicht  von  einem  Schlechteren  regiert  zu  werden.  Man 
überlässt  die  Herrschaft  anderen,  um  daraus  Nutzen  zu  ziehen. 
Sokrates  gibt  auch  von  diesem  Gesichtspunkte  aus  nicht  zu,  dass 
der  Vorteil  des  Stärkeren  Gerechtigkeit  sei  (347  E). 

Wenn  auch  diese  Frage  nicht  hinlänglich  entschieden  ist,  so 
erscheint  es  doch  für  jetzt  wichtiger,  eine  andere  Ansicht  des  Thra-' 
symachus  zu  prüfen,  das  Leben  des  udixog  sei  besser  (xQsiTTwv)  als  das 
des  dixaiog.  Thrasymachus  nennt  die  dtxaioavvrj  eine  edle  Gutmütigkeit 
(sv^deia),  die  uöixiu  dagegen  ist  bei  ihm  Klugheit  (tvßovXia).  Er  er- 
klärt die  ddixia  für  xuXov  und  Io/.vqov,  die  Ungerechten,  sagt  er, 
sind  «i^QÖvif^ioi  und  uyudvL    Ungerechtigkeit  ist  Weisheit,  Gerechtig- 
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keit  ist  Dummheit.  Das  sind  die  Grundsätze,  wie  sie  im  Dialoge 
Gorgias  der  dritte  Mitunterredner  Kallikles  vorträgt  (Gorg.  488  B  f.) : 
Gerechtigkeit  ist  das  Recht  des  Stärkeren  und  Besseren  vor  dem 
Schwächeren  und  Schlechteren.  Diese  Stärkeren  nennt  dort  Kallikles 
ebenfalls  (pQ6vif.ioi,  avS^stoi,  ßskriorsg  (491  Ä,  B).  Gerechtigkeit  und 
Besonnenheit  erscheinen  als  ddwafiiu  und  dravö^ia,  als  aia/QÖv  und 
xaxov  (492  B). 

'  Im  Gorgias  und  hier  ist  SUaioq  der  Mann,  der  es  versteht  zu 
herrschen ,  Ixavovq  itenoQiaaadui  aQ/.^v  xivu  ^  TVQavvida,  ^  övvuaxtiav 
(Gorg.  429  B).  In  ähnlicher  Weise  heisst  es  in  der  Politeia  (348  D) : 
noXsiq  TB  xut  sdvt]  Svväfisvoi  dfdQWTiiov  vfp'  iuvTovg  noitiodai.  Würde  Thra- 
symachus  die  Ungerechtigkeit  für  aloy,Q6v  halten,  so  wäre,  wie  oben 
schon  hervorgehoben,  die  Widerlegung  erleichtert  (348  E).  Nun 
aber  ist  sie  erschwert  dadurch,  dass  Thrasymaclius  der  udixia  die- 
jenigen Eigenschaften  zuschreibt,  die  Sokrates  der  u^ertj  beizulegen 
pflegt  (349  A.) 

Dennoch  versucht  Sokrates  den  Sophisten  zu  widerlegen.  Thra- 
symachus  gibt  zu ,  dass  der  öixaiog  nichts  voraus  haben  will  vor 
einem,  der  mit  ihm  gleich  ist,  wohl  aber  vor  einem  solchen,  der 
ihm  nicht  gleichkommt.  Der  adixoq  dagegen  sucht  sowohl  dem 
Gleichen  als  auch  dem  Nichtgleichen  voranzustehen  (349  D).  Der 
uSixoq  ist  demnach,  nach  der  Ansicht  des  Sophisten,  dyudvq  und 
cpQÖvi^og,  trefflich  und  vernünftig,  der  rf/xato?  unverständig  und  schlecht. 
Sokrates  zeigt  ihm  aber  nun,  dass  in  jeder  raXfi]  und  tniavtjfiTj  der- 
jenige dyaSvg  zu  nennen  ist,  der  (pQÖvifiog  ist,  d.  h.  der  die  nötige 
Einsicht  besitzt,  dass  derjenige  xaxog  heisst,  der  in  seiner  Kunst 
diese  nötige  Kenntnis  nicht  besitzt,  der  äifigwv  ist.  Der  (fiQovifiog 
will  in  seiner  Kunst  nicht  dem  Gleichstehenden  vorangehen,  son- 
dern nur  dem  Nichtgleichen.  Der  (pQovifiog  gleicht  also  dem  oben 
von  Thrasymaclius  geschilderten  dixaiog,  der  uqiQwv  dem  ädixog.  Nun 
ist  aber  der  (pQovifiog  unmittelbar  voraus  dyadög  genannt  worden, 
der  ucfjQcov  dagegen  xaxög.  Daraus  folgt  nun,  dass  der  öixaiog  gut 
und  weise  zu  nennen  ist,  der  uSixog  schlecht  und  unvernünftig 
(350  C).  So  ist  die  Behauptung  des  Sophisten  durch  Schlüsse 
widerlegt. 

Es  bleibt  nur  noch  eine  Ansicht  des  Thrasymachus  zu  be- 
kämpfen, dass  nämlich  ddixia  stärker  odör  mächtiger  sei  (i(T/f^or*poj') 
als  die  dixuioovvri  (344  C  und  348  E).  Diese  Behauptung  wäre  leicht 
mit  dem  eben  (350  C)  bewiesenen  Satze  widerlegt.    Wenn  der  öixaiog 
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weise  und  gut  ist,  so  vermag  er  gewiss  mehr  als  der  äiixog,  welcher 
unwissend  und  schlecht  ist.  Einsicht  ist  doch  wirksamer  als  Un- 
kenntnis. Doch  auch  auf  andere  Weise  lässt  sich  der  vorliegende 
Satz  bestreiten.  Im  gegenseitigen  Verkehre  der  Bürger  im  Staate, 
der  Krieger  im  Heere  wird  die  iixuioovv^  jene  Eintracht  und  Freund- 
schaft erzeugen,  welche  zu  einem  gedeihlichen  Handeln  nötig  ist 
(351  D  f.).  Wie  im  Grossen,  so  ist  es  auch  im  Kleinen,  bei  einem 
einzelnen  Menschen.  Die  uSixiu  bringt  ihn  in  Widerstreit  mit  sich 
selbst,  raubt  ihm  den  inneren  Frieden,  er  meint  es  mit  sich  selbst 
und  mit  niemand  gut.  Er  wird  den  Göttern  verhasst  werden  (352  B). 
Obwohl  hieraus  schon  die  grössere  Macht  der  6ixaioavvt]  hervorgeht, 
so  will  doch  Sokrates  den  Beweis  noch  besser  liefern  wegen  der 
Wichtigkeit  der  Frage  für  das  praktische  Leben,  ov  negi  xov  ini- 
TvXovTog  6  i.6yog,  dkXu  nt^i  toü  ovviva  x^onov  Xgrj  ^ijv  (352  D). 

Die  richtige  Lebensweise  ist  ein  Werk  der  Seele,  wie  das 
richtige  Sehen  ein  Werk  der  Augen.  Also  ist  auch  die  a^trif  ein 
Werk  der  xpvx^  (353  E).  Auch  die  Tugend  der  öixaioovvi]  ist  eine 
vernünftige  Thätigkeit  der  menschlichen  Seele,  die  däixia  ist  eine 
Schlechtigkeit  derselben,  wie  oben  (350  C)  nachgewiesen  ist.  Da- 
her wird  der  dlxuioc  gut  leben,  der  udixoq  schlecht  (353  E).  Der 
sl  ^iuv  wird  glücklich  sein,  der  andere  nicht.  Schlecht  und  elend 
zu  leben  ist  aber  kein  Vorteü,  also  ist  ddixiu  auch  nicht  vorteil- 
hafter als  dixuioavvrj.  So  ist  Thrasymachus  schliesslich  mit  allen 
seinen  Behauptungen  widerlegt  (354  A).  Sokrates  schliesst  das  Ge- 
spräch mit  der  Bemerkung,  es  sei  zwar  nahezu  gezeigt  worden, 
dass  öixatoovvtj  ein  glückliches  Leben  bringe,  was  aber  die  öixaioavvtj 
selbst  sei,  das  wisse  er  durchaus  noch  nicht.  Das  sei  aber  doch 
das  erste,  das  man  suchen  müsse,  tiqwtov  svqsIv  to  dixaiov  S,  n  not'' 
aariv  (354  W)         ■ 


')  SusemihJ  „Geiict.  Entwicklung  d.  pl.  Ph."  II  p.  104  sagt,  der  Umstand,  dass 
trotz  der  grossen  Ähnlichkeit  zwischen  Georgias  und  dem  1.  Buche  der 
Politeia  jener  positiv  schliesse,  dieses  erste  Buch  aber  skeptisch,  bezeichne 
einen  vorgerückteren  Standpunkt.  .  . 
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Übersicht. 

hr  erste  Schritt  zur  philosophischen  Erörterung  ist  die  De- 
finition des  Kephalos  von  der  Sixuioovvtj.    Dieser  versteht 
unter  Gerechtigkeit: 
Die    Wahrheit   reden   und,   was   man    erhalten   hat,   zurückgehen 
331  C  (1.).    Es  ist  darin  der  populäre  Standpunkt  eines  ehren- 
haften Mannes  gekennzeichnet,  für  den  Wahrheitsliebe  und  Red- 
lichkeit die  massgebenden  Lebensgrundsätze  sind. 

Eine   weitere  Erklärung   nimmt  Polemarch  aus  Simonides: 
Gerechtigkeit   besteht  darin,   jedem    das    Schuldige    zurückzugeben 
331  E  (2.).     Der  Fortschritt  von    der  ersten    zur  zweiten  Er- 
klärung besteht  darin,  dass  in  der  zweiten  nicht  alles  zurück- 
gegeben   wird,    sondern   nur    das    Schuldige.      Da    nun   ,,Das 
Schuldige"   (tu  dcpeiXofieva)   als    gleichbedeutend    mit    nQoarjxov 
aufgefasst  wird,  entsteht  die  dritte  Erklärung: 
Gerechtigkeit  ist  es,    den  Freunden  zu  nützen,    den  Feinden  zu 
schaden  332  D  (3.).     Da  sich  aber  das  „Schaden"   nicht  mit 
dem   Begriffe   der  Gerechtigkeit   vereinigt,   so   bleibt  von    der 
Definition  nur  übrig,  dass  dixuioavvrj  nützlich  ist. 
Als  Nutzen  des  Stärkeren  338  C  (4.)  wird  die  öixuioovvrj  von  Thra- 

symachus  aufgefasst. 
Als  Nutzen  des   Schwächeren  oder  Untergebenen   342    E   (5.)   be- 
zeichnet sie  Sokrates. 

Wer  sich  Nutzen  zu  verschaffen  weiss,  ist  nach  Thrasy- 
machiis  weise  und  gut.  Unter  den  Händen  des  Sophisten  wird 
die  ddixla  zur  Tugend  (349  A).  Sokrates  weist  jedoch  nach, 
dass  Sixaioavvf]  Weisheit  ist  und  deshalb  nützlicher  und  besser 
350  C  (6.).  Sic  muss  daher  auch  glücklich  machen.  Mit  diesem 
Satze  schliesst  das  Gespräch. 

Das  Wesen  der  Sixatoavvr]  ist  noch  nicht  gefunden. 
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11.  Buch. 

uf  Anregung  des  energischen  Glaukon  wird  das  Gespräch 
fortgesetzt.  Das  vorausgehende  erste  Buch  wird  ausdrück- 
lich das  Proömium  genannt  (357  A).  Er  knüpft  an  den 
Schluss  des  vorausgehenden  Gespräches  an,  indem  er  Belehrung 
wünscht  über  das  dUaiov  und  ääixof.  Als  Thema  wird  also  hin- 
gestellt das  Wesen  der  äixaioavvj]. 

Da  aus  dem  ersten  Buche  bekannt  ist,  dass  die  dixaioavvr]  nützt 
und  glücklich  macht,  so  ist  sie  ein  Gut.  Zu  welchen  Gütern  rauss 
sie  nun  gerechnet  werden?  Das  uya&6v,  führt  er  aus,  ist  nun  dreifach. 

a.  Ein  solches,  das  man  seiner  selbst  wegen  begehrt,  nicht  der 
Folgen  halber,  ov  ruiv  unoßaivowwv  i(f>iifiSvoi,  dXX^  avro  avrov  evsxa 
uanu^6f.iEvoi  (357  B).     Dazu  gehört  z.  B.  die  Freude. 

b.  Ein  solches,  das  man  sowohl  seiner  selbst  als  auch  der 
Folgen  wegen  liebt,  avro  te  uvtov  Xuqiv  xui  riJov  an  uvtov  Yty^o/neviov 
(357  C),  z.  B.  die  Einsicht,  das  Sehen. 

c.  Ein  solches,  das  mühevoll  ist,  aber  uns  Nutzen  bringt,  ininovu, 
(uipeXsiv  rft  ^fiäg,  *)  das  mau  nicht  seiner  selbst  wegen,  sondei'n  seiner 
Vorteile  halber  liebt,  z.  B.  die  Gymnastik,  die  Heilkunst  (357  C,  D). 

Sokrates  will  die  öixaioavvr]  zu  den  Gütern  rechnen,  die  unter 
b.  verzeichnet  sind ;  die  man  also  sowohl  ihrer  selbst  als  auch  ihrer 
Folgen  wegen  anstrebt.  Zwei  Momente  werden  in  die  dixuioovvi] 
gelegt,  der  innere  eigene  Wert  der  Gerechtigkeit  und  die  daraus 
entspringenden  Vorteile.  Das  gewöhnliche  Volk  jedoch ,  das  nur 
die  Grösse  der  Vorteile  im  Auge  hat,  hält  die  dixuioavvt]  für  mühe- 
voll und  lästig.  Als  Ziel  der  Untersuchung  bezeichnet  Glaukon 
folgende  zwei  Hauptpunkte: 

1.  Was  ist  das  Wesen  der  öixatoaüvi]  und  der  u6ixla'?  358  B: 
Ti   r'   sartv  ixarf^ov; 

2.  Welche  Wirhmig  üben  hcide  aus,  wenn  sie  in  der  Seele 
sind?    Kai  xiva  s/ei  Svvufii)'  avTo  xu9^  uvto  Ivov  Iv  rtj  xfjv/S] ;  (358  B). 


')  Polit.    357   D:    xut    uvtu    ftsv    tuvriöv  evEXu  ovx  uv  Ss'E.ttlfiESu  s/siv, 
Tiov  St  fiiod^iov   TS  /ji^iy  xut  Tun'  äXhüi',   öau   yiyvtTui  un    uvTun: 
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Zu  diesem  Zwecke  will  er,  indem  er  den  populär-sophistischen 
Standpunkt  einnimmt,  von  drei  Punkten  ausgehen,  a.  Welches  ist  die 
Beschaffenheit  und  der  Ursprung  der  SixaioavvT]?^)  b.  Man  übt  sie 
nur  aus  Zwang,  nicht  weil  man  sie  für  etwas  Gutes  hält  (358  C). 
c.  Man  hält  das  Leben  des  äiixog  für  besser  und  nützlicher  als  das 
des  SUaiog. 

Gerechtigkeit  ist  durch  gegenseitigen  Vertrag,  durch  das  Gesetz 
entstanden.  Die  Schwachen  sahen  darin  ihren  Nutzen,  durch  ge- 
setzliche Bestimmungen  sich  vor  Unrecht  zu  schützen.  Eigentlich  ist 
der  Trefflichste  derjenige,  der  Unrecht  thut  ohne  gestraft  zu  werden, 
der  Schlechteste  aber  der,  welcher  nicht  im  Stande  ist,  erlittenes 
Unrecht  zu  rächen.*)  Gerechtigkeit  gilt  als  Schwäche  (uQQwaria, 
ddvva/nia  359  B).  Der  Mächtige  und  Mannhafte  wird  diesen  Ver- 
trag der  gegenseitigen  Schonung  mit  keinem  eingehen.  .  Das,  meint 
Glaukou,  sei  die  Natur  der  dixuioavvij.  Da  der  Mensch  von  Natur 
aus  auf  seinen  persönlichen  Nutzen  ausgeht,  dieser  Nutzen  aber 
mehr  in  dem  uSixsTv  als  in  der  Sixaioavvrj  liegt,  so  scheint  der  obige  . 
Satz  (b)  richtig,  dass  der  Mensch  unfreiwillig  und  nur  gezwungen 
gerecht  handelt.  Daraus  ergibt  sich  sofort  die  Wahrheit  des  dritten 
Satzes  (c),  dass  das  Leben  des  ädixog  dem  des  dixuiog  vorzuziehen 
sei  (360  D). 

Glaukon  wünscht  nun  eine  Vergleichung  beider  Lebensweisen, 
des  dixuiog  und  des  u6ixog  ßiog.  Er  selbst  will  die  ddixia  in  ihrer 
vollendetsten  Form  schildern,  Sokrates  soll  die  dixaioavyij  vertreten. 
Dieser  öixuiog  soll  ebenfalls  in. seiner  höchsten  Vollendung  dargestellt 
werden,  so  dass  auch  der  Schein  der  Gerechtigkeit  ihm  genommen 
ist,  wodurch  er  als  udixog  erscheint,  während  er  dixuiog  ist  (361  B,  C). 

Der  aSixog,  sagen  die  Lobredner  der  dSixiu,  verschafft  sich  An- 
sehen und  Reichtum,  er  kann  den  Freunden  Gutes  erweisen  und 
seinen  Feinden  schaden.  Er  vermag  den  Göttern  Opfer  zu  bringen, 
sich  bei  ihnen  und  den  Menschen  beliebt  zu  machen.  Ein  solclies 
Leben  verdient  den  Vorzug  (362  C).  Adeimantos  hält  seinem  Bruder 
die  zeitlichen  und  ewigen  Vorteile  entgegen,  welche  nach  den  Aus- 
sprüchen  des  Hesiod,   Homer  und  Musäus   dem  Gerechten   zu  teil 


')  Polit.  358  C :  olov  alvai  (paai  xat  vd-tv  ysyovtvui. 

*)  In  gleicher  Weise  stellt  im  Dialoge   Gorgias  Kallikles  das  ro  xuxu  (fjvaiv 
dixaiov  dar  (488  B). 


werden  (363  A  f.).    Ferner  verweist  er  auf  die  ewigen  Strafen  der 
Ungerechten;  ^)  ausserdem  preise  alle  Welt  die  a(ii(pQoavv7]  und  Sixmoavvr]. 

Sokrates  schlägt  nun  einen  anderen  Betrachtungsmodus  vor. 
Da  die  Sixaioovvri  nicht  bloss  in  einem  einzelnen  Menschen,  sondern 
auch  in  einem  ganzen  Staate  zur  Geltung  komme,  so  wolle  er,  da 
das  Grössere  leichter  kenntlich  sei  als  das  Kleinere,  zuerst  die 
dixaioavvT]  des  Staates  betrachten  (368  E). 

So  ist  die  Untersuchung  auf  das  staatliche  Gebiet  übertragen. 
Es  wird  zuerst  die  Entstehung  eines  Staates  geschildert.  Dieser 
geht  aus  dem  Bedürfnisse  (Xp"'«)  hervor.  Der  Mensch  braucht  zu 
seiner  Existenz  andere,  er  genügt  sich  selber  nicht  (369  B).  Man 
hat  Ackerbauende ,  Gewerbtreibende ,  Kaufleute  und  Dienstboten 
nötig.  Diese  führen  ein  einfaches  Leben,  sind  friedlich  und  massig 
bleiben  gesund  und  werden  alt  (372  D).  Das  ist  der  gesunde  (yyitjg) 
Staat.  Dieser  rohe  Naturzustand  geht  allmählich  über  in  einen  ver- 
feinerten, üppigen  Staat  {xQVipCJoa  noXig).  In  diesem  herrscht  die 
körperliche  Bequemlichkeit  und  die  Genusssucht  vor.  In  diesem 
gibt  es  auch  Jäger,  Künstler,  Dichter,  Rhapsoden,  Schauspieler, 
Chortänzer,  mancherlei  Handwerker  und  Dienerschaft  und  schliess- 
lich noch  Arzte.  Das  Land  wird  nun  für  die  vielen  Bedürfnisse 
nicht  ausreichen,  man  muss  das  Besitztum  erweitern.  So  aber  gerät 
man  mit  dem  Nachbarstaate  in  Krieg  (373  D,  E).  Daraus  entsteht 
nun  ein  eigener  Kriegerstand,  die  g)vXu)(sg.  i 

Diese  müssen  von  Natur  entschlossen,  rasch  und  kräftig  sein, 
ferner  tapfer,  indem  sie  in  ihrer  Seele  den  Mut  pflegen  (zo  dv^osidsg 
375  B).  Gegen  ihre  Angehörigen  müssen  sie  sanft,  gegen  den  Feind 
heftig  sein.  Ein  tüchtiger  Krieger  muss  aber  auch  zugleich  wiss- 
begierig sein  {(pikoj-iadrig,  rfiloaoqjog  376  C).  Wie  muss  nun  die  Er- 
ziehung solcher  Männer  beschaffen  sein?  rig  oh  iq  nuiSsia  (376  E). 
Der  Körper  soll  geübt  werden  durch  die  Gymnastik,  die  Seele  durch 
die  Musik.  Mit  letzterer  soll  der  Anfang  gemacht  werden.  Zur 
Musik  gehören  auch  die  i-oyoi,  Mythen  und  überhaupt  die  Poesie.^) 
Zuerst  sollen  die  q)vXaxsg  Unterricht  erhalten  in  den  Mythen;  diese 

')  Bis  zu  diesem  Punkte  haben  wir  im  wesentlichen  nichts  anderes,  als  was 
schon  im  Gorgias  dargethan  war.  Wie  hier  Adeimantos  auf  die  ewigen 
Strafen  und  Belohnungen  hinweist,  so  endet  das  Gespräch  im  Gorgias  auch 
mit  einem  Mythos  über  den  Hades. 

*)  Schon  im  Dialoge  Protagoras  325  C  ff.  wird  die  Jugenderziehung  folgender- 
massen  geschildert:  Zuerst  erhält  das  Kind  häusliche  Unterweisung,  xul 
TQOifog    xut   f^ifJTJjQ    xui  jiuiduyioyog  xui  uvrog  6  nuTr}()    ns^l    rovTOv 
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sollen  aber  keine  unwahren  Erzählungen  von  den  Göttern  enthalten. 
So  ist  es  z.  B.  nicht  gut,  wenn  von  Hesiod  erzählt  wird,  dass  die 
drei  obersten  Götter  Uranos,  Kronos  und  Zeus  gegen  einander  ge- 
waltsam gehandelt  haben;  denn  das  ist  nicht  wahr  und  wenn  es 
wahr  wäre,  dürfte  man  es  jungen  und  noch  unvernünftigen  Menschen 
nicht  wieder  erzählen  (378  A),  weil  sie  davon  eine  unrichtige  An- 
wendung im  Leben  machen.  Denn  wenn  sie  etwa  ihren  Vater  ver- 
folgen, so  entschuldigen  sie  sich  damit,  dass  dies  ja  auch  bei  den 
höchsten  Göttern  vorkomme,  also  kein  Unrecht  sei  (378  B).')  Die 
mythologischen  Erzählungen  müssen  zur  Erweckung  der  d^errj  ge- 
eignet sein  (378  E).  Die  Götter  sollen  im  Epos  wie  in  der  Tragödie 
als  dya&oi  und  w(psXif4oi,  dargestellt  werden  (379  A,  B).  Dagegen 
hat  Homer  viel  gefehlt  (379  D),  In  der  Dichtung  soll  der  Grund- 
satz vertreten  sein,  dass  der  Schlechte  elend  ist  und  dass  es  besser 
ist,  für  ein  Unrecht  gestraft  zu  werden,  als  verborgen  zu  bleiben. 
So  muss  die  Anschauung  über  die  Götter  beschaffen  sein,  die  ja  die 
Ursache  alles  Guten  sind  /.irj  ndvrwv  alxiov  rov  &ecv  dXXd  twv 
dyaS-wv  (380  C). 

Die  Götter  ändern  auch  nicht  ihre  Gestalt  weder  durch  äussere 
Einflüsse  noch  aus  eigenem  Antriebe,  was  manche  Dichter  fälschlich 
von  Proteus,  Thetis  oder  Hera  sagen.  Vielmehr  ist  die  Gottheit, 
einfach  und  wahrhaft,  d.  h.  sie  verändert  sich  nicht  und  betrügt 
nicht  (382  E).  Dichter,  welche  gegen  diese  Ansichten  Verstössen, 
sollen  keinen  Chor  erhalten ,  die  Lehrer  dürfen  solche  Dichtungen 
nicht  zum  Jugendunterrichte  benützen  (383  C).  Solche  Ansichten 
müssen  den  (pvXaxsg  über  die  Götter  eingepflanzt  werden.  So  ist 
die  Tugend  der  Frömmigkeit  in  ihnen  zu  entwickeln. 

Siu(.td/,ovTui,  oniog  ßiXrioTog  soxai  6  ndig.  Darauf  wird  der  Knabe  in 
die  Schule  geschickt,  wo  vorerst  mehr  auf  gesittetes  Betragen  (^evi<oaf.iia), 
als  auf  das  Lernen  und  Musiciereu  gesehen  werden  soll  (ygä/iifiaTu  und 
xiduQiaig).  Wenn  dieselben  lesen  und  schreiben  gelernt  haben,  legen  die 
Lehrer  ihnen  gute  Gedichte  vor  zum  Lesen  und  Auswendiglernen,  damit  sie 
durch  die  Beispiele  des  Guten  und  Vortrefflichen  zur  Nachahmung  angeeifert 
werden.  Durch  die  Musik  wird  dann  die  Tugend  der  aioifQoavvrj  erzeugt. 
Die  Knaben  lernen  auch  die  melischen  Dichtungen  kennen  und  verpflanzen 
dadurch  Plarmonie  und  Rhythmus  in  ihre  Seelen. 
»)  Hier  bezieht  sich  Plato  wörtlich  auf  jenen  Fall ,  der  im  Euthyphron  (5  E) 
behandelt  ist,  wo  eben  jener  Wahrsager  seine  Anklage  gegen  den  eigenen 
Vater  damit  rechtfertigt,  dass  die  obersten  Götter  gerade  so  gehandelt  haben. 
Polit.  378  B:  ovdev  uv  duvf.iaordv  noioTg ,  ot'd'  av  uSixovvtu 
nursQa  xoXuK<ov  nuvxi  tqotio),  uXXu  Sqmjj  uv  hne(j  deiov  oi  nQWToi 
TS  xut  (.leyiaroi.  
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Übersicht. 


Is  Ziel  der  folgenden  Erörterungen  wird  im  zweiten  Buche  im 
engen  Anschlüsse  an  das  erste  Buch  festgestellt:  , 

1.  Welches  ist  das  Wesen  der  SixatoavvTj  und  der  d&ixia? 
(358  B.) 

2.  Welche  Wirkung  hdberl  beide,  wenn  sie  von  der  Seele  des 
Menschen  Besitz  ergriffen  haben?  (358  B.) 

Um  das  Wesen  der  SixaioovvTj  zu  finden,  geht  Glaukon  zurück 
auf  deren  Ursprung  und  ihre  niedere  populär-sophistische  Auffassung. 
jJixaioovvT]  ist  durch  menschliches  Übereinkommen  entstanden,  jedoch 
ist  die  dSixia  nützlicher.  Sokrates  macht  den  wichtigen  Schritt  zur 
Betrachtung  des  Staates  (368  E).  In  diesem  glaubt  er  die  Sixuioavvij 
leichter  zu  erkennen.  Durch  den  Krieg  entsteht  ein  besonderer 
Stand,  die  Wächter  des  Staates,  die  (pvXaxsg.  Wie  müssen  diese 
erzogen  werden?  (376  E.)  Durch  Musik  und  Gymnastik.  Der  Er- 
folg davon  ist  die  rechte  Anschauung  über  das  Wesen  der  Götter, 
die  Ausbildung  zur  Frömmigkeit  {omötTjg). 


u^t^k^ijii^:iÄ  Jtmf^ 
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HI.  Buch. 

¥SMJamit  nun  diese  (piXuxtg  auch  tapfer  werden,  muss  man  ihnen  die 
^0]  Furcht  vor  dem  Tode  benehmen.  Das  erreicht  man  dadurch, 
dass  man  ihnen  das  Leben  im  Hades  nicht  als  schrecklich 
darstellt.  Auch  in  dieser  Beziehung  müssen  die  Dichter  überwacht 
werden.  Den  Tod  der  Wackeren  soll  man  nicht  beweinen  (387  D). 
Homer  thut  nicht  recht,  wenn  er  den  Achilles  am  Meeresufer 
jammern  und  den  Priamus  sich  am  Boden  wälzen  lässt.  Noch 
weniger  ist  es  passend,  wenn  Zeus  selbst  klagt  über  den  Tod  des 
Hektor  (388  C).  Es  soll  alles  vermieden  werden,  was  der  Wahr- 
heit und  Würde  des  Göttlichen  widerspricht.  Die  uvSqsiu  ist  somit 
dargestellt  als  Furchtlosigkeit. 

Die  Jugend  braucht  ferner  die  aco(fQoavvT]  (389  D).  Man  ver- 
steht darunter  in  populärer  Auffassung  ^)  (w?  nk^d^ei),  den  Herrschern 
unterthan  sein  und  seine  eigenen  Lüste  bezähmen  (uqxhv  twv  i^dovwv). 
Gleich  darauf  wird  die  Besonnenheit  Selbstbeherrschung  iyxQaTeiu 
eavTov  genannt  (390  B).^)  Man  darf  deshalb  der  Jugend  auch  nicht 
die  sinnlichen,  menschlichen  Schwächen  der  Götter  vorführen,  son- 
dern man  muss  ihnen  die  Heldenthaten  grosser  Männer  zeigen 
(390  D).  Homer  ist  nicht  zu  loben,  dass  er  den  Achilles,  den  Sohn 
einer  Göttin,  eigennützig,  grausam  und  übermütig  sein  lässt  (391  A  ff.). 
Es  soll  nicht  geduldet  werden,  dass  die  Götter  und  Heroen  von  den 
Dichtern  nicht  besser  dargestellt  werden,  als  die  sündhaften  Menschen 
(uv&Qiönwv  ovdiv  ßsXrioig  391  D);  denn  das  widerspricht  der  Wahr- 


')  Schleiermacher,  „PI.  W."  III,  1  p.  542:  „Sokrates  deutet  wenigstens  an,  dass 
dies  noch  nicht  die  eigentliche  Erklärung  der  Besonnenheit  ist."  Susemihl, 
a.  a.  0.  II,  p.  119:  „Man  begreift  sehr  leicht,  weshalb  gerade  diese 
Tugend  (aojipQoavvrj)  nur  erst  sehr  allmählich  mit  ins  Spiel  gezogen  wird, 
weil  sie  nämlich  den  Unterschied  der  Herrscher  von  den  übrigen  Wächtern 
voraussetzt,  der  hier  eben  noch  nicht  hervorgetreten  ist." 

^)  Dieselbe  populäre  Auffassung  findet  sich  Gorg.  491  D:  niog  auvTov 
UQXovTa  ktysig;  ovöev  noixikov,  dkX'  (oa/isf)  oi  noXkoi,  a(ö(fiQovu 
ovra  xui  iyxQUTTJ  uvrov  havTov.,  riov  i^doföiv  xui  iniOv/^inoi» 
uQXovxa  rwv  iv  tuvvM. 
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heit  und  Frömmigkeit,  ovif  oma  tuvtu  ovr  uXtjS^  (391  E).  Nach- 
dem gezeigt  ist,  wie  die  Vorstellungen  über  die  Götter  beschaffen 
sein  sollen  (oato'rjyg),  erübrigt  noch  darzulegen,  welche  Grundsätze 
im  Verkehre  mit  den  Menschen  massgebend  sein  müssen.  Das  ist, 
■wie  wir  aus  dem  Euthyphron  (12  E)  wissen,  die  ötxuioavvTj.  Dort 
werden  auch  Frömmigkeit  und  Gerechtigkeit  als  verwandte  BegriiFe 
bezeichnet  und  beide  unter  dem  Worte  dixutoavvTj  zusammengefasst. 

Dichter  und  Redenschreiber  thun  Unrecht,  wenn  sie  sagen,  dass 
"äer  Ungerechte  glücklich  sei,  der  Gerechte  aber  unglücklich,  dass 
ferner  Unrechtthun  nütze,  Gerechtigkeit  den  eigenen  Schaden  ver- 
ursache oder  einem  anderen  Vorteil  bringe  (392  B).  Das  waren 
die  Behauptungen  des  Thrasymachus  im  ersten  Buche. 

Wir  haben  bisher  folgendes  als  das  Ziel  der  ersten  Jugend- 
erziehung aufgeführt  gefunden :  Unterrichtsgegenstand  ist  die  Mytho- 
logie und  die  Poesie,  (die  man  mit  Einrechnung  des  Gesanges  und 
der  Instrumental-Musik  als  musikalischen  Unterricht  bei  Plato  be- 
zeichnet findet).  Mit  diesen  Mitteln  sollen  in  der  Jugend  die  Tugen- 
den der  öaioTTjg,  dvSQsiu,  o(D(pQoavvTj  und  6i)cuioavvij  erzeugt  werden. 
Diese  Tugenden  sind ,  wie  es  auch  dem  jugendlichen  Geiste  an- 
gemessen ist,  nur  ein  Gefühl,  eine  Vorstellung  des  Richtigen.  So 
ist  die  oaiöxrfi  die  aus  dem  Unterrichte  und  der  Lektüre  der  Dichter 
gewonnene  richtige  Vorstellung  vom  Wesen  der  Götter.  ^ArSgela 
beruht  ebenfalls  nur  auf  einer  richtigen  Vorstellung  vom  Leben 
nach  dem  Tode  im  Hades,  wodurch  die  Furcht  vor  dem  Tode  be- 
nommen wird,  sie  ist  nur  Furchtlosigkeit.  Die  Gio(f>Qoavvi^  ist  hier 
die  an  den  schönen  Beispielen  trefflicher  Männer  gelernte  Beherrschung 
der  Lüste  und  Begierden.  Die  Sixaioavvrj  endlich  umfasst  die  aus 
der  Lektüre  und  dem  Unterrichte  gewonnenen  Lebensgrundsätze. 
Das  sind  die  Ziele  des  ersten  Jugenduuterrichtes ,  die  genannten 
vier  Tugenden  sollen  geweckt  werden.  Der  Uuterrichtsgegenstand, 
durch  den  und  aus  dem  diese  Wirkungen  erzielt  werden  sollen,  ist 
die  Mythologie  und  Poesie,  in  der  oben  geschilderten  reineren  Form. 
Die  Tugend  der  Weisheit  {ao(ptu)  ist  selbstverständlich  noch  nicht 
genannt,  da  sie  für  diesen  ersten  Jugendunterricht  ein  unerreich- 
bares Ziel  bieten  würde.  Sehr  richtig  bemerkt  daher  Susemihl 
a.  a.  0.  II,  p.  121:  „Dieser  erste  jetzt  noch  in  Rede  stehende  Er- 
ziehungskursus erzeugt,  wie  sich  weiter  unten  zeigen  wird,  nur  erst 
die  richtige  Vorstellung,  und  darum  eben  kann  die  Weisheit  hier 
noch  nicht  ausdrücklich  genannt  werden."     Vgl.  noch  p.   123. 
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;iiv*iV  Der  Inhalt  der  Poesie  als  Unterrichtsgegenstand  ist  oben  be- 
sprochen, aber  auch  die  Grundsätze  sind  hervorzuheben,  die  für 
die  Form  der  Dichtung  gelten  sollen.  Die  nachahmende  Poesie 
(f.äf.i7jaig\  Tragödie  und  Komödie,  soll  nichts  anderes  darstellen,  als 
was  die  (pvXaxeg  in  ihrem  Berufe,  der  in  der  Erhaltung  der  staat- 
lichen Freiheit  besteht,  fördern  kann.  Diese  Wächter  des  Staates 
sollen  ja  nur  das  Tapfere,  Besonnene,  Fromme,  Edle  und  Freie  nach- 
ahmen. Unedles  sollen  sie  meiden  (395  C).  Das  Weibische,  Ge- 
meine oder  Schlechte  sollen  sie  fliehen.  Denn  die  Nachahmung 
wird  zur  Gewohnheit,  al  /.a/ni^aeig  . .  .  tig  ed^i]  xe  xui  (pvoiv  xudioxuvxui 
(395  D). 

Die  rechte  Form  der  Rede  und  Darstellung  {tlSog  Xt^HÖg  re  xai 
dirjy^ascog)  übt  nur  der  wahrhaft  Treffliche  (o  tw  ovti  xaXdg  xdyudvg). 
Ein  solcher  will  und  kann,  da  er  selbst  trefflich  ist,  a,uch  das  Treff- 
liche am  besten  darstellen,  das  Schlechte  wird  er  vermeiden.  Also 
nur  der  Dichter  ist  im  Staate  zu  dulden,  der  das  imsixeg  nachahmt 
in  Rede  und  Dichtung  (397—398  A). 

Wie  muss  nun  der  übrige  Teil  der  ^lovoix^,  nämlich  Gesang  und 
Instrumental -Musik  beschaffen  sein?  (398  C.)  Das  fteXog  besteht 
aus  Worten,  Harmonie  und  Rhythmus  (Xoyov  rt  xui  uQfxoviag  xai 
Qvd^/.wt).  Die  gesungenen  Worte  müssen  ebenso  beschaffen  sein  wie 
die  gesprochenen,  deren  Inhalt  im  Vorausgehenden  gekennzeichnet 
ist  (398  D).  Harmonie  und  Rhythmus  müssen  sich  an  das  Wort 
anschliessen  (dxoXov&elv  dsl  rio  koyu)).  Trauergesänge  {&QTjvwdtig 
agfioviui)  und  lockere  Harmonien  (XuXuQui)  passen  nicht  für  kriege- 
rische Männer.  Zwei  Harmonien  sollen  eingeführt  sein :  eine  ernste 
(ßiaiog),  wenn  es  gilt  tapfer  zu  sein  und  Unglück  und  Gefahren  zu 
bestehen ;  ferner  eine  freiwillige  (sxovaiog) ,  die  in  den  Friedens- 
beschäftigungen von  dem  awtpgcov  gesungen  werden  (399  A  f.).  Die 
zulässigen  Instrumente  sind  Xvqu,  xiduQu  und  av^iy't. 

Auch  der  Rhythmus  des  Versmasses  hat  sich  dem  Inhalte  der 
Worte  anzubequemen  in  gleicher  Weise  wie  die  Melodie,  to»'  Trüdu 
TftJ  Xoyu)  {uvayxd^siv)  snsa&ui  xai  to  f.itkog  (400  A).  Nach  Dämon 
gibt  es  folgende  Rhythmen: 

Der  heroische  Daktylus,  der  Jambus  und  Trochäus,  denen  noch 
Längen  und  Kürzen  angefügt  werden  können  (400  B).  Die  genauere 
Darstellung  der  Verslehre  findet  sich  bei  Dämon,  auf  den  kurz 
verwiesen  wird.  Jedoch  die  Wirkungen  der  Musik  auf  die  Seele 
des  Menschen   werden  noch   näher  ausgeführt.     Aus  dem  schönen 
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Charakter  der  Seele  ergibt  sich  eine  schöne  Sprache  (xaXjJ  'ki%iq)^  mit 
dieser  verknüpft  sich  der  rhythmische  Gang  der  Worte  und  daraus 
das  taktvolle,  schöne  Verhalten  (svo/.tj^ioovvtj  400  D).  Ein  musi- 
kalisch gebildeter  Charakter,  o(uq)q6v  xs  xul  dyadvv  ^&og  v^ird  sein 
Wesen  immer  in  harmonischer  Weise  an  den  Tag  legen  sowohl  in 
Worten  {avXoyia.)  als  auch  Thaten  (evoXTjfwavvTj).  Doch  nicht  allein 
der  Dichter  muss  gezwungen  werden,  nur  das  Gute  darzustellen, 
sondern  auch  die  übrigen  Arbeiter  im  Staate  (401  B  f.),  damit  die 
Jugend  nur  das  Schöne  sieht  und  hört  und  dasselbe  lieb  gewinnt. 

Die  musikalische  Erziehung  der  Jugend  ist  von  der  grössten 
Wichtigkeit,  xvQuoriiri^  iv  /novotxfj  XQOff^  (401  D).  Denn  Rhythmus 
und  Harmonie  machen  auf  die  Seele  den  tiefsten  Eindruck  und 
bringen  ihr  die  ev(y/.i](.ioavvrj.  Wer  eine  solche  Erziehung  genossen 
hat,  fühlt  genau  überall  das  Schöne  und  Angemessene  heraus  und 
nimmt  es  freudig  in  sich  auf  (nuQudexöfisvog  aig  ii^v  i/zw/ifv),  gleich- 
sam eine  geistige  Nahrung,  durch  die  er  xuXog  xuyadög  wird  (401  E). 
Damit  nun  die  fpvXuxeg  jederzeit  die  Erscheinungen  des  Schönen 
wahrnehmen,  damit  sie  die  Tugenden  an  anderen  erkennen,  müssen 
in  ihren  Sei-len  vorerst  ähnliche  schöne  Bilder  erzeugt  werden,  wo- 
mit sie  die  übereinstimmenden  Erscheinungen  in  der  äusseren  Er- 
fahrungswelt erkennen  (402  D).  Susemihl  sagt  a.  a.  0.  II,  p.  133: 
„Plato  will  also  nicht  sowohl  die  Erweckung  und  Ausbildung  der 
theoretischen  Vorstellung,  als  vielmehr  des  praktischen  Triebes  zu 
allem  Idealen,  den  Eros,  als  das  wesentliche  Ziel  dieses  ersten  Kursus 
bezeichnen,  weil  eben  der  letztere  (Eros)  es  ist,  welcher  bei  höheren 
Naturen  von  da  auch  weiter  von  der  Vorstellung  zur  Erkenntnis 
forttreibt."  Mit  Recht  nennt  Susemihl  am  nämlichen  Orte  diesen 
ersten  Erziehungskursus  ,,die  unmittelbarste  Vorbereitung  auf  den 
höheren  philosophischen." 

Der  zweite  Erziehungsgegenstand  ist  die  Gymnastik  (403  C). 
Durch  Einfachheit  und  Nüchternheit  wird  die  Gesundheit  des  Körpers 
erhalten.  Wie  die  auiffQoavvt]  das  harmonische  Wohlbefinden  der 
Seele  bewirkt,  so  die  Gymnastik  die  Gesundheit  des  Körpers  (404  E). 
Durch  moralische  Ausschweifung  (uxoXaoiu)  und  durch  körperliche 
Krankheit  (vöaog)  sind  die  Gerichtshöfe  und  Spitäler  entstanden 
(405  B).  Daher  muss  es  auch  Richter  und  Ärzte  geben.  Die 
tüchtigen  Ärzte  müssen  schon  von  Jugend  auf  die  Krankheiten  so- 
wohl an  sich  erfahren,  als  auch  an  anderen  beobachtet  haben.  Die 
Richter   müssen   unbescholtene   Männer  sein  und   vielfach  an   den 
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Schlechten  Beobachtungen  gemacht  haben.  Erfahrene  Greise  werden 
sich  am  besten  zum  Richteramte  eignen  (409  B). 

Dagegen  werden  die  Jünglinge,  welche  mit  der  musikalischen 
Bildung  die  awfpQoavvri  besitzen ,  nicht  in  die  Lage  kommen ,  vor 
Gericht  erscheinen  zu  müssen.  Sie  werden  andererseits  in  Folge 
der  gymnastischen  Übungen  ihre  Kräfte  stählen  und  ihren  Körper 
gesund  erhalten  und  daher  die  Kunst  des  Arztes  nicht  bedürfen 
(410  A,  B).  Gymnastik  und  Musik  muss  jedoch  vereinigt  sein.  Die 
ausschliessliche  Pflege  der  Musik  würde  zu  sehr  verweichlichen,  die 
Gymnastik  allein  würde  zu  derb  und  wild  machen  (410  D).  Durch 
die  Vereinigung  beider  wird  die  menschliche  Seele  besonnen  und 
tapfer  (411  A).  Nicht  zur  mechanischen  und  körperlichen  Aus- 
bildung sind  uns  die  beiden  Künste  von  Gott  gegeben,  sondern  zur 
Pflege  der  Seele ,  zur  Pflege  des  (piXöooffov  (=  Xoyicmxov)  und  des 
9vf.ioeiSsg  des  inneren  Menschen  (412  E).  Mit  diesem  letzten  Satze 
gibt  Plato  eine  Andeutung  von  der  höheren  Bestimmung  des  Menschen. 

Aus  diesen  (pvXuxsg  geht  nun  der  Stand  der  Herrscher  hervor. 
Die  Alteren  sollen  über  die  Jüngeren  herrschen,  nQsoßvreQovg  rovg 
uQXovtug  6eZ  slvai,  vswxeQOvg  de  rovg  aQXofievovg  (412  C).  Diese 
Herrscher  müssen  besonnen,  thatkräftig  und  sorgfältig  sein,  Sie 
haben  jederzeit  den  Nutzen  des  Staates  zu  fördern  und  Schaden 
auf  alle  Weise  abzuwenden  (412  D).  Das  eigene  Interesse  ist  dem 
Wohle  des  Staates  nachzusetzen  (413  C).  Die  zum  Herrscherberufe 
geeignet  scheinenden  Charaktere  müssen  schon  von  Jugend  auf  be- 
obachtet und  geprüft  werden,  damit  sie  später  tüchtige  Lenker  des 
Staates  werden  (413  E):  xut  top  dsi  ev  ts  nuiai  xai  veuvloxoig  xui  iv 
dvdqaoi  ßaaavi^ofievov  xui  ux'^quxov  axßuivovra  xaxaoTureov  uq/optu 
rrjg  TioXewg  xai  (pvXaxa.  Die  besten  sollen  also  immer  ausgelesen 
werden  aus  den  Knaben,  Jünglingen  und  Männern,  um  zu  Herrschern 
und  Wächtern  herangebildet  zu  werden.  Plato  bemerkt  hier,  dass 
die  Ausscheidung  der  Tüchtigen  jetzt  nur  im  allgemeinen,  im  Um- 
risse (tJc  SV  Tvnui)  angegeben,  aber  noch  nicht  eingehend  (di''  uxqi- 
ßeiag)  dargestellt  sei  (414  A). 

Die  (fvXaxsg  sollen  zusammen   wohnen ,   unter   sich   und  gegen 

ihre  Mitbürger  friedlich  sein  (416  C).    Keiner  darf  ein  eigenes  Ver- 

•mögen  haben ,   die  notwendigen  Bedürfnisse  werden  ihnen  von  den 

übrigen  Bürgern  geliefert  werden.    Sie  speisen  gemeinschaftlich  und 

leben  wie  im  Kriegslager  zusammen  (416  E). 
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las  dritte  Buch  schliesst  sich  an  das  zweite  so  enge  an,  dass 
ein  eigentlicher  Abschnitt  in  der  Darstellung  nicht  gemacht 
werden  kann.  Der  Schluss  des  zweiten  Buches  zeigt  uns  die  Her- 
anbildung der  (pvXaxsg  zur  Frömmigkeit  (oöto'rj^g),  das  dritte  beginnt 
mit  der  Pflege  der  Tapferkeit  {avS^eia).  Daran  schliesst  sich  die  Aus- 
bildung der  a(i)(f)Qoavvrj  und  Sixawavvrj.  Alle  vier  Tugenden  beruhen 
auf  einer  aus  Lektüre  und  Unterricht  gewonnenen  richtigen  Vor- 
stellung von  den  Göttern,  vom  Leben  nach  dem  Tode  im  Hades, 
von  den  moralischen  Grundsätzen,  nach,  denen  sich  das  innere  und 
äussere  Leben  des  Menschen  regeln  soll.  Die  aofia  ist  noch  aus- 
geschlossen. 

Auf  diesen  ethischen  Teil  der  musikalischen  Erziehung  folgt 
der  eigentlich  musikalische.  Der  schöne  Gedanke,  ausgedrückt  in 
rhythmisch-harmonischem  Gesänge,  wirkt  bildend  auf  den  Charakter, 
erzeugt  Schönheitsgefühl,  Geschmack  für  das  Angemessene  in  Worten 
und  Handlungen. 

Somit  ist  der  erste  Unterrichtsgegenstand,  die  f.iovaixi],  in  ihrem 
Umfange  und  in  ihrer  Wirkung  dargestellt.  Die  musikalische  Bil- 
dung wirkt  in  ihrem  einen  Teile  {Xöyoi)  ethisch,  d.  h.  sie  erzeugt 
die  oben  genannten  vier  Tugenden;  in  ihrem  zweiten  Teile  (fisXog) 
ästhetisch,  d.  h.  sie  erweckt  Geschmack  für  das  Angemessene  und 
Liebe  zum  Schönen. 

Als  zweiter  Unterrichtsgegenstand  war  im  zweiten  Buche  die 
Gymnastik  angeführt.  Sie  befördert  die  Gesundheit  des  Körpers. 
Doch  darf  ihr  Zweck  nicht  so  äusserlich  aufgefasst  werden.  Es 
soll  neben  der  Übung  des  Körpers  auch  das  ü-ii-ioaiSig  der  Seele 
gehegt  und  gepflegt  werden. 

Schliesslich  wird  hervorgehoben,  dass  jttotaixt}  und  yrf.ira(mx^ 
zusammen  erst  die  richtige  harmonische  Bildung  ohne  Einseitigkeit 
gewähren.  .' 

Damit  sind  im  allgemeinen  die  Gesichtspunkte  einer  guten  Er- 
ziehung der  (fvXuxtg  angegeben. 

Aus  den  (pvXaxsg  sollen  nun  die  Herrscher  des  Staates  genommen 
werden.  Es  wird  bestimmt,  dass  die  Älteren  herrschen  sollen  (412  C). 
Sie  sollen  das  Wohl  des  Staates  ohne  Sonderinteresse  fördern. 
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Waten  nun  alle  (pvXaxsg  gleich  tüchtig,  so  wäre  es  immer  vor- 
zuziehen, dass  die  Alteren  herrschen.  Jedoch  sind  die  Talente  nicht 
gleich  verteilt.  Die  Tüchtigsten  müssen  vielmehr  aus  den  Alteren 
herausgelesen  werden  (413  E).  Schon  unter  den  Knaben  und  Jüng- 
lingen ist  auf  jene  tüchtigen  zu  achten,  die  zum  Herrschen  später 
geeignet  erscheinen.  Jedoch  ist  dieser  Gedanke  einer  besonderen 
Erziehungssorgfalt  für  die  künftigen  Herrscher  hier  nur  angedeutet 
und  noch  nicht  eingehend  dargestellt  (414  A).  Die  Herrscher  gehen 
zwar  aus  den  cpvXuxeg  hervor,  aber  so  viel  ist  schon  eingeräumt, 
dass  nur  die  Tüchtigsten  von  ihnen  zur  Herrschaft  gelangen  sollen. 
Die  übrigen  qjvkaxsg,  die  sich  gleichsam  wie  Silber  verhalten  zum 
Golde  der  Herrscher ,  leben '  gemeinschaftlich  ohne  eigenen  Besitz 
ihrem  Berufe  als  Wächter  des  Staates. 
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IV.  Buch. 

|ei  einer  solchen  Einrichtung,  wirft  Adeimantos  ein,  scheinen  die 
«pvkaxeg  den  anderen  Bürgern  gegenüber,  welche  sich  Ver- 
mögen erwerben  können,  nicht  besonders  glücklich  zu  sein. 
Sokrates  bemerkt,  dass  er  in  einem  solchen  Staate  gerade  die  dunaio- 
avvrj,  die  er  schon  so  lange  suche  (o  ndXai  ^ijtov/xsv  420  C),  zu  finden 
glaube,  wo  nicht  ein  einzelner  Stand  glücklich  sei,  sondern  das 
Ganze.  Jedem  Stande  dürfe  nur  so  viel  Glückseligkeit  gewährt 
werden ,  als  sich  mit  seiner  natürlichen  Stellung  und  mit  seiner 
Pflicht  verträgt  (421  C).  IJsviu  sowohl  als  auch  nXovrog  niuss  von 
jedem  Staude  ferne  gehalten  werden  (421  E);  denn  dadurch  würden 
die  einzelnen  schlechter,  indem  sie  ihre  Aufgabe  nicht  mehr  erfüllen. 
Die  (pvXuxsg  sollen  den  Staat  nicht  zu  gross  und  nicht  zu  klein  sein- 
lassen (423  B,  C).  Sie  sollen  dafür  sorgen,  dass  jeder  Einzelne 
nur  das  Seine  thut  (423  D).  Hauptsächlich  aber  sollen  sie  die 
körperliche  und  geistige  Erziehung  überwachen,  damit  die  Naturen 
nicht  schlechter,  sondern  besser  werden.  Aus  demselben  Grunde 
soll  Frauen-  und  Kindergemeinschaft  eingeführt  werden  (424  A). 
Doch  ist  dieses  Thema  erst  später  zu  besprechen  (oou  vvv  j//u«g  nuQu- 
Xslnofisv).  Nun  tritt  die  Frage  immer  deutlicher  heraus ,  unter 
welchen  Bedingungen  ein  Staat  glücklich  ist.  Ein  vollkommen  ein- 
gerichteter Staat  niuss  folgende  vier  Tugenden  besitzen:  aofia, 
dvÖQtiu,  aco(fjQoovvrj  und  Sixaioavvrj. 

Weise  und  wohlberaten  (ao(f>tj  xai  tvßovXog)  ist  aber  ein  Staat 
vermittelst  einer  imarijinrj  (428  ß).  Diese  tnior^fii],  die  deu  Staat 
weise  macht,  darf  sich  nicht  auf  ein  einzelnes  Geschäft  oder  Hand- 
werk, überhaupt  nicht  auf  Einzelnes  beziehen,  sondern  auf  das 
Staatsganze ,  ov/.  vnsQ  tlov  iv  rfi  nokai  rivog  ßovXsvsrai ,  dXX'  vnsQ 
mvT^g  SXijg  (428  D).  Diese  ausgedehnte  Kenntnis  ist  die  der  Wächter 
und  Herrscher,  die  im  Staate  den  kleinsten  Bestandteil  ausmachen. 
Dieser  Stand  soll  also  die  aofpiu  besitzen.*) 


•)  Dieselbe  Frage  wird  im  Etithydcm  erörtert.  Dort  wird  gesucht,  in  welcher 
Kunst  die  glücklich  machende  iniaifj^Tj  zu.  finden  wäre.  Es  war  von  der 
Staatskunst  (ßuaiXix^)  behauptet  worden,  dass,  wenn  sie  die  Bürger  glück- 
lich machen  will,  sie  die  Weisheit  aoipia  mitteilen  niuss  (Euthyd.  292  B). 
Dies  thut  sie  aber  erfahrungsgemäss  nicht.  Welche  Kunst  teilt  also  ao(pia 
mit  und  macht  weise  und  glücklich.  Ich  habe  au  einem  anderen  Orte  ge- 
zeigt, dass  Sokrates  die  Philosophie  möint. 
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Die  Tapferheit  wird  man  natürlicherweise  nirgends  anderswo 
suchen,  als  im  Stande  der  (pvXaxsg.  Die  dvägsia  ist,  sagt  Sokrates, 
die  Kraft  auf  alle  Weise  die  Vorstellung  vom  Furchtbaren,  was  und 
wie  es  ist,  zu  bewahren,  tj  Sid  navrdg  awasi  ti^v  nsQi  xiZv  deivijiv 
Sö^av  (429  C).  Diese  Vorstellung  ist  aus  der  Erziehung  nach  dem 
Willen  des  Gesetzgebers  gewonnen.  Weder  Leiden  noch  Lüste, 
weder  Begierden  oder  Furcht  dürfen  dieselbe  trüben  (429  C).  Sokrates 
wiederholt  noch  einmal  die  Definition  der  uvSqhu  und  nennt  sie  die 
Kraft  der  beständigen  Ausdauer  in  der  richtigen  und  gesetzmässigen 
Vorstellung  vom  Furchtbaren  und  Nichtfurchtbaren,  Svyufnv  xui 
awTijQiuv  6td  nuvTog  do^Tjg  OQd^rjg  ts  xal  vofii/40v  dsiviov  ntQi  xat 
f.11]  dvÖQsiav  Byioys  xuXtH  xul  rids^iai  (430  B).*)  Also  die  Vereinigung 
der  Ausdauer  mit  der  richtigen  Vorstellung  des  Furchtbaren  ist 
Tapferkeit.  Sokrates  verzichtet  auf  eine  eingehendere  Erörterung 
über  diese  Tugend.  Für  den  eigentlichen  Zweck  der  Untersuchung, 
für  die  Auffindung  der  dixutoavvri,  sei  das  gewonnene  Resultat  hin- 
reichend {nqog  ovv  ttjv  hxeivov  ^tJTTjOtv  ixuvwg  s/ti  430  C).  Übrigens 
soll  darüber  noch  einmal  und  zwar  in  trefflicherer  Weise  gehandelt 
werden,    av9ig  de  ne^l  uvtov,    idv  ßovXi^,    eri  xdXXiov  diif.iev  (430  C), 


•)  Wir  sehen  hier,  dass  Standhaftigkeit  und  die  richtige  Vorstellung  (Oberhaupt 
Kenntnis)  des  Furchtbaren  zusammengenomnien  erst  die  dvdQsia  ausmachen. 
Im  Laches  finden  wir  ebenfalls  die  zwei  Momente:  xuQZSQia  und  iniaTijf^iTj. 
Standhaftigkeit  wird  von  Laches  einseitig  Tapferkeit  genannt,  selbst  in  dem 
Falle ,  wo  die  Ausdauer  unvernünftig  ist  (Lach.  193  D).  Nicias  dagegen 
bezeichnet  im  genannten  Dialoge  die  Tapferkeit  als  Einsicht  in  das 
Furchtbare  und  Nichtfurchtbare  (Lach.  195  A).  Daraus  wird  weiter  die  Er- 
kenntnis des  Guten  entwickelt  (Lach.  199  C)  und  die  Identität  der  Tapfer- 
keit mit  der  Tugend  im  allgemeinen  festgestellt  (Lach.  199  D).  In  jenem 
Dialoge  wird  behauptet,  dass  die  gepflogene  ICrörterung  trefflich  gewesen 
sei;  wenn  noch  irgend  etwas  nicht  hinreichend  dargestellt  wäre,  so  werde 
dies  später  richtig  gestellt  werden  (Lach.  200  B):  iyto  rf'  olftai  ifnot 
nfQi  lov  iktyof.i£v  vvv  re  STiisixwg  eiQrja&ai,  xui  ei  xi  uviwv 
/.iri  ixuvmg  eiQ)]Tai,  votsqov  inai'UQt)^c6asa&ai.  Diese  nachfolgende  ge- 
nauere Bestimmung  findet  Cron  (Sitznngsb.  d.  k.  b.  Akad.  d.  W.  1831. 
Hf.  II.  p.  195)  im  Dialoge  Protagoras.  Ich  habe  in  meiner  Dissertation  p.  27 
behauptet,  dass  solche  genauere  Erörterungen  in  der  Politeia  folgen  werden. 
Wir  haben  thatsächlich  eine  genauere  Bestimmung  gefunden.  yifSQfiu 
ist  nach  der  Politeia  die  Vereinigung  von  xaQTSQiu  und  (fQovrjOig  (diese 
nicht  im  strengen  platonischen  Sinne  gemeint) ;  im  Laches  sind  beide  Be- 
griffe von  einander  getrennt  dargestellt ,  nachdem  sie  vorher  einmal  in  der 
Definition  (pQon/iiog  xuQTtQiu  vereinigt  waren  Vgl.  Laches  192  D.  Zeller, 
„Ph.  d.  Gr."  II,  1  p.  bOi  Anm.   1.  3.  Aufl. 


'.Siitji^.'SiSL,^ 


XXXII 

•■..-■..'  r  ■      ••' 

Vorläufig  wolle  er  nur  die  politische  Tapferkeit  bestimmen,  xul  yd^ 
dnodixov,  rjv  rf'   ayw,  noXitixrjv  ye  (430  C).^) 

Die  oio^iQoavvi]  ist  Harmonie  und  schöne  Ordnung  (xoofiog), 
man  nennt  sie  auch  Beherrschung  der  Lüste  und  Begierden  (tyxQuTsia), 
ausserdem  Selbstbeherrschung  {xqsIttojv  eavrov).  Das  sind  Bezeich- 
nungen ,  wodurch  nicht  das  Wesen ,  sondern  nur  die  äussere  Er- 
scheinung und  Wirkung  der  Tugend  angedeutet  ist  (xai  äXXu  uxxu 
roiavTu  löaneQ  t/.vrj  uvrijg  (palvsrai  (430  E).  Selbstbeherrschung 
besteht  darin,  dass  der  bessere  Teil  der  Seele  über  den  schlechteren 
gebietet  (431  A).  So  soll  auch  im  Staate,  wenn  in  demselben 
die  auKpQoavvri  zur  Geltung  kommen  soll,  der  tüchtigere  Teil  über 
den  schlechteren  herrschen  (431  C).  Demnach  ist  aio<fiQoavvr}  die 
Übereinstimmung  zwischen  Herrschern  und  Untcrthanen,^)  i^  uvtrl 
6oE.a  eviUTi  xolq  rt  u^yjrvoi  xui  UQ/Ofitfoig  nf^i  rof  ovarirag  dsi  ufj/etv 
(431  D)  Sie  wurde  oben  (430  E)  richtig  eine  Harmonie  genannt. 
Sie  ist  aber  nicht  wie  die  dvdQsia  und  ao(fia  der  Besitz  eines  ein- 
zelnen Standes,  sondern  sie  ist  über  den  ganzen  Staat  ausgedehnt, 
dt'  oXjye  {nöXswg)  rtraxai  (432  A).  Sie  stellt  die  harmonische  Über- 
einstimmung her  zwischen  den  drei  Ständen,  welche  einzeln  durch 
Einsicht,  Kraft,  Anzahl  und  Besitz  sich  von  einander  unterscheiden 
(432   A). 

Die  dixatoavi'Tj  besteht  darin,  dass  jeder  nur  das  thut,  wosii  er 
von  Natur  am  besten  befähigt  ist,  elg  o  uvxov  ri  <f,voig  tTiixtjöiiuxdxrj 


*)  Susemihl  a.  a.  0.  II,  p.  152:  „Piaton  weist  somit  (mit  noXixix^)  deutlich 
darauf  hin,  dass  die  einzelnen  Tugenden  noch  nicht  zu  ihrem  wahren  Rechte 
kommen,  so  lange  sie  nur  in  der  Gerechtigkeit  ihr  Ziel  haben  und  deutet 
sonach  schon  auf  die  Erörterungen  im  6.  Buche  voraus,  in  denen  sie  vielmehr 
in  der  Weisheit  ihren  wahren  Einigungspunkt  finden."  Ich  meine  vielmehr, 
dass  Plato  zunächst  auf  die  Stelle  442  C  hinweist,  wo  die  ävögsiu  nicht  vom 
politischen,  sondern  vom  psychologischen  Standpunkte  aus  dargestellt  ist. 

*)  Au  dieser  Stelle  (429  E)  stellt  Plato  seine  früheren  Erklärungen  der 
a(jO(f)QOOvvTj  zusammen,  ganz  in  Übereinstimmung  mit  dem  III.  Buche  der 
Politeia,  wo  er  die  populäre  Ansicht  über  diese  Tugend  angibt  (389  D  f.), 

'  womit  auch  die  Erklärungen  im  Dialoge  Gorgias  zusammentreffen.  Im 
Charmides  heisst  die  acocpQoavvri  zuerst  auch  xöaftog  (159  B) ,  darauf  wird 
sie  erklärt  mit  to  t«  savxov  tiquxxsiv  (Charm.  161  B),  dann  wird  sie  als 
Selbsterkenntnis  (164  D)  und  schliesslich  als  iniax^ftr]  rotJ  dya&ov  auf- 
gefasst.  Im  Gorgias  heisst  die  acütpQoavvrj  (491  D),  in  gleicher  Weise  wie 
hier  in  der  Politeia,  Selbstbeherrschung,  Bezähmung  der  Lüste  und  Begierden. 
An  einer  anderen  Stelle  (Gorgias  504  C)  wird  sie  auch,  wie  in  der  Politeia, 
die  schöne  harmonische  Ordnung  der  Seele  genannt. 
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ns(pvxvia  sitj  (433  A).  Jeder  einzelne  soll  nur  eine  einzige  Aufgabe 
erfüllen,  er  soll  nicht  vielerlei  thun  (noXvnQay/noveTv) ,  sondern  nur 
das  Seine,  rd  t«  eavrov  n^ärrsiv.  So  ist  auch  die  vierte  Eigen- 
schaft des  Staates  gefunden ,  welche  den  anderen  erst  Kraft  und 
Dauerhaftigkeit  verleiht  (433  B).  Welche  von  den  vier  Tugenden 
nun  wird  den  Staat  am  meisten  zu  einem  guten  machen,  die  Ein- 
tracht der  Herrscher  und  Unterthanen  (aooffiQoavvr]),  oder  die  richtige 
Vorstellung  des  Furchtbaren  (uvSqhu),  oder  die  Einsicht  der  Herrscher 
(ffoyt'a),  oder  schliesslich  die  öixuioavvi]  (jo  r«  eavrov  ngävTeiv?  483  C). 
Das  Seine  thun  bedeutet  im  Staate,  dass  jeder  Stand  (ysvog  /.()rjf.iu- 
xiGTixöv,  inixovQixov  und  (fvXaxixov)  das  thut,  wozu  ihn  seine  Be- 
fähigung und  Stellung  anweist. 

Diese  allgemeinen  Grundsätze,  welche  in  den  vorausgehenden 
Tugeuddarstellungen  auf  den  ganzen  Staat  angewendet  Wurden,  will 
Sokrates  nun  an  dem  einzelnen  Menschen  prüfen  und  untersuchen, 
ob  diese  Untersuchung  am  Einzelnen  und  im  Kleinen  mit  dem 
Plane  im  Grossen  übereinstimmt  (434  D  f.). 

Den  drei  Ständen  im  Staate  entsprechen  drei  Formen  der  Seele 
(eidi],  nud'rj  ipvXrjg),  das  Wissbegierige  qiXofAa&tg,  das  Mutvolle 
dv/LiusiSig  und  das  Gewinnsüchtige  <f)iXo/,Q^/iiuTov  (435  E).  Wir  ver- 
stehen, /.iuv9-cii>o(.i£v,  wir  zürnen,  d-vf.iov/.isSxt,  und  wir  begehren  imd-v- 
/.lovfuv  (436  A).  Eine  Vorfrage  ist  noch  dies,  ob  wir  diese, drei 
verschiedenen  Thätigkeiten  des  Verstehens,  Zürnens  und  Begehrens 
mit  der  ganzen  Seele  ausüben  oder  nicht  (436  B).  Dass  in  der 
Seele  verschiedenartige  Teile  sind ,  die  auch  verschiedenartige  Be- 
strebungen haben,  zeigt  die  Erfahrung.  Es  begehrt  z.  B.  einer  zu 
trinken,  aber  er  merkt,  dass  ihn  etwas  in  der  Seele  davon  abhält 
(439  C).  Wäre  die  Seele  ein  ganzes,  einheitliches  Wesen,  so  könnte 
sie  sich  selbst  nicht  versagen,  was  sie  begehrt.  Diesen  hindernden, 
berechnenden  Teil  der  Seele  muss  man  das  koyiarixöv  heissen,  den 
begehrenden  aber  (?as  «Xoytffro»' und  t7ri^t;|i(j;rixo»' (439  D).  Dass 
sich  aber  noch  ein  dritter  Teil,  das  d-vf^iosiötg  in  der  Seele  findet, 
geht  ebenfalls  aus  der  Beobachtung  hervor.  Wir  können  bemerken, 
dass  manche,  die  ihren  Begierden  unterlegen  sind,  nach  dieser  Nieder- 
lage schelten  und  zürnen  (d^v/.iovi.isvov  xm  ßiuCo/^ivot  tv  avrip  (440  B). 
Der  &v/ii6g  steht  also  oft  im  Widerspruche  mit  dem  inidvf.i7jTtx6v 
und  ist  demnach  von  ihm  verschieden,  ti^v  ÖQyi^v  noksfisTv  iviors  ralg 
imd'vfiiuig  wg  ukXo  ov  uXXo)  (440  A).  Der  d^vfiög  verbündet  sich  in 
der  Regel  mit  dem  Xoyionxov,  wie  im  Staate  die  hnixov^oi  sich  den 
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Herrschern  anschliessen  sollen  (440  D).  Wenn  sich  auch  der  dvfiög 
mit  dem  Xoyiavixov  verhündet,  so  ist  er  doch  verschieden  von  diesem. 
Man  beobachtet  z.  B.  an  kleinen  Kindern  zwar  frühzeitig  den  dvftog, 
während  erst  später  oder  auch  gar  nie  der  Xoyia^ög  sich  zeigt 
(441  A,  B). 

Staat  und  Seele  haben  also  eine  ganz  ähnliche  Einrichtung 
(441  C).  Unter  denselben  Voraussetzungen  ist  auch  der  Einzelne 
weise  und  tapfer.  Gerecht  ist  er  in  gleicher  Weise  wie  im  Staate 
dadurch,  dass  jeder  Seelenteil  das  Seine  thut  (441  D).  Besonnen 
ist  er,  wenn  der  Svfiog  dem  koyiarixov  unterthan  ist.  Beide  Seelen- 
teile werden  gleichfalls  durch  Musik  und  Gymnastik  gebildet  (441  E). 
Diese  zwei  oberen  Seelenteile  sollen  über  das  gewaltige  imd'VftTjTixöv 
über  das  vielgestaltige  Begehrungsvermögen  herrschen  (442  A). 

Haupteigenschaft  des  dv^osidig  ist  die  Tapferkeit,  welche  darin 
besteht,  das  von  dem  Xoytortxoi'  angegebene  Furchtbare  und  Nicht- 
furchtbare unter  allen  Umständen  auch  für  furchtbar  oder  nicht- 
furchtbar zu  halten,  orav  Siaaw^r]  t6  vno  Xöyov  naqayysXdiv  dsivöv  rs 
xat  fit]  (442  C).  Das  ist  jene  Definition,  die  Plato  oben  (430  C) 
mit  den  Worten  ankündigte  avdig  Sa  ksqI  avrov,  idv  ßovXrj,  en  xdkkiov 
diifjLev.  An  jener  obigen  Stelle  nannte  er  seine  Definition  der  uvSqsIu 
eine  vorläufige,  für  den  momentanen  Zweck  hinreichende  Erklärung, 
die  in  so  ferne  annehmbar  wäre,  da  sie  vom  politischen  Standpunkte 
aus  gemacht  sei,  xai  yaQ  unoSixov  noXinx^v  ye  (430  C).  An  dieser 
Stelle  aber  haben  wir  eine  psychologische  Erklärung  der  Tapferkeit, 
die  Plato  eine  schönere  nennt  als  jene  obige  politische. 

Die  0o(pia  ist  die  Einsicht  in  das,  was  jedem  Seelenteile  be- 
sonders oder  dem  gemeinsamen  Ganzen  nützt.  Sie  ist  die  Eigen- 
schaft des  XoyiaTixov  (442  C). 

Die  ocixpQoavvr]  ist  die  freundschaftliche  Übereinstimmung  aller 
Seelenteile  darin ,  dass  das  Xoyiarixöv  herrsche  und  die  beiden  an- 
deren gehorchen  (prav  t6  ts  uqXov  xat  no  u^Xo/asvio  to  Xoyiavixov 
6/j.oSo'^wai  Ssiv  «(»/ftv  xui  fiij  aTuatu^ioaiv  uvtw  442  D).  Die  awffQoavvrj 
ist  demnach  die  Eigenschaft  aller  Teile  der  Seele.*)  Sie  ist  Harmonie 
und  friedliche  Ordnung. 


•)  Vgl.   Hirzel  „Über  den   Unterschied   der   äixaioavvri  und  der  aoxfQoavvT] 
in  der  platonischen  Republik."    Hermes  VIII.  1874. 

Dazu  Zeller,  „Ph.  d.  Gr."  II,  I  p.  749  Anm.  1,  3.  Aufl.  „Platonische 
Forschungen"  von  Schultess,  p.  II.  „Platonische  Studien"  von  Steger,  II.  Teil 
p.  35.     ^Innsbruck  1870) 
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Die  Sixaioavvi]  besteht  darin,  dass  jeder  Seelenteil  das  Seine 
thut  gemäss  seiner  herrschenden  oder  gehorchenden  Stellung  (uQX^g 
TS  nsQi  xai  Tov  aQXsadvii  443  B).  Die  iixaioovvt]  ist  eine  Thätigkeit 
der  Seele.  Wenn  früher  bei  der  Konstruierung  des  Staates  (II, 
369  ff.)  Gerechtigkeit  darin  bestand,  dass  jeder  Geschäftsmann  nur 
sein  Geschäft  ausübte,  dass  der  Schuster  schusterte  und  der  Zimmer- 
mann zimmerte,  so  war  das,  sagt  Sokrates,  nur  ein  Schattenbild  der 
Gerechtigkeit,  ein  stdwXov  dixuioavvrjg  (433  D). 

Wessen  Seele  nun  so  harmonisch  geordnet  ist,  der  wird  auch 
im  praktischen  Leben  nur  solche  Handlungen  verrichten  wollen, 
welche  seinem  inneren  Charakter  entsprechen  (443  E  f.). 

Nach  dem  Vorausgehenden  ist  nun  dSixia  leicht  zu  bestimmen, 
indem  nur  die  Gegensätze  der  dixaioavvt]  aufgeführt  werden  müssen. 
Die  Ungerechtigkeit  ist  eine  Empörung  (oTumg)  der  Seelejiteile  unter 
sich,  indem  sie  nicht  das  Ihrige  thun.  Dadurch  entsteht  Zügel- 
losigkeit  (dxoXaoia) ,  Feigheit  (dsiXia)  und  Unwissenheit  (dfiudia) 
(444  B).  Tugend  überhaupt  ist  die  Gesundheit  (vylsia),  Schönheit 
{xdXXog)  und  Wohlbefinden  {evs^ia)  der  Seele ;  Schlechtigkeit  ist 
Krankheit  {voaog),  Schande  (alaxog)  und  Schwäche  {dadivsia  444  E). 
Ist  es  nun  vorteilhafter,  gerecht  zu  leben,  oder  nützt  es  mehr,  un- 
gerecht zu  handeln  ohne  gestraft  zu  werden  und  durch  Strafe  sich 
zu  bessern?  (445  A.)^)  Die  Beantwortung  dieser  Frage  geschieht 
sehr  kurz  dadurch,  dass  es  schon  ungereimt  und  lächerlich  heraus- 
käme, wenn  man  mit  einem  kranken  und  siechen  Körper  leben 
wollte,  um  wie  viel  mehr  erst  mit  einer  zerrütteten  und  verdorbenen 
Seele  (445  A).  Ein  Rückblick  zeigt,  dass  die  Tugend  nur  eine  ist, 
die  Schlechtigkeit  aber  in  unendlich  mannigfaltiger  Form  auftritt 
(445  C).  Es  gibt  fünf  Staatsverfassungen,  eben  so  viele  Formen 
{xQÖnoi)  der  Seele  findet  man.  Es  gibt  nur  eine  gute  Staatsverfassung, 
deren  Grundsätze  im  Vorausgehenden  erörtert  sind.  Diese  eine  ist 
die  ßaaiXsia,  mit  welcher  die  dgiarox^uTtia  wesensgleich  ist.  Diese 
beiden  fasst  Sokrates  in  einer  Form  zusammen,  tovto  ^isv  xoivw  tv 
slSog  Xsyu)  (445  D). 


»)  Vgl.  Gorgias  472  E. 
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Übersicht. 

iNlach  den  Erörterungen  des  dritten  Buches  über  die  musi- 
^  kalisch-gymnastische  Erziehung  der  <pvXaxsg,  wodurch  ein 
gut  eingerichteter  Staat  entsteht,  wird  nun  die  Forderung  gestellt, 
dass  dieser  so  eingerichtete  Staat  auch  weise  und  wohlberaten  sein 
müsse.  Es  wird  eine  weitere  Tugend,  die  aotpiu,  gefordert  zu  den 
anderen,  dvdQsia,  ow^qoovvtj  und  Sixaioavvrj.  Die  oaioxjjg,  welche  am 
Schlüsse  des  zweiten  Buches  als  Ziel  der  Erziehung  der  Jugend  er- 
schien, ist  im  vierten  Buche  nicht  mehr  erwähnt.  Dafür  tritt  hier 
ein  höherer  Standpunkt  ein,  indem  die  ao(fla  an  die  Spitze  gestellt 
wird.  Sie  ist  hier  die  Einsicht  in  das  Staatsganze,  in  die  Leitung 
der  staatlichen  Angelegenheiten,  sie  ist  diepoUtische  Einsicht  (428  D). 
Die  Herrscher  müssen  also  die  aoifia  besitzen.  Es  ist  aber  noch 
nicht  erörtert,  wie  sie  diese  Tugend  der  Staatslenker  erlangen. 

Die  uvdQsia  ist  das  beharrliche  Festhalten  an  der  richtigen 
Vorstellung  des  Furchtbaren,  während  sie  im  dritten  Buche  die 
richtige  Vorstellung  vom  Leben  im  Hades  war,  wodurch  die  Furcht- 
losigkeit entsteht  (siehe  IIL  B.).  Die  Auffassung  im  vierten  Buche 
rückt  den  Begriff  der  Tapferkeit  ins  politische  Leben  herein.  Sie 
ist  nicht  mehr  die  aus  religiösen  Mythen  gewonnene  Vorstellung. 
Jedoch  bemerkt  Plato  selbst,  dass  die  neue  Definition  des  vierten 
Buches  vorläufig  nur  für  den  vorliegenden  Zweck  hinreiche,  die 
Tapferkeit  sei  eben  hier  nur  im  politischen  Sinne  aufzufassen  (430  C). 

Die  awfpQoavr/j  war  im  dritten  Buche  (389  D)  noch  die  Be- 
herrschung der  Lüste  und  Begierden ,  die  man  an  trefflichen  Bei- 
spielen aus  der  Lektüre  sich  aneignet.  Hier  im  vierten  Buche  erhält 
sie  eine  politische  Auffassung ,  indem  sie  die  Übereinstimmung 
zwischen  Herrschern  und  Unterthanen  genannt  wird  (431  D). 

Die  dixaioßvvTj  besteht  darin,  dass  jeder  im  Staate  das  Seine 
thut,  während  sie  im  dritten  Buche  nur  die  aus  der  Lektüre  und 
dem  Unterrichte  gewonnene  richtige  Vorstellung  von  den  rechten 
Lebensgrundsätzen  war. 

Im  vierten  Buche  ist  die  Tugendlehre  durchgehends  politisch 
aufgefasst. 

Die  bisherige  politische  Darstellung  wird  nun  auf  die  Seele  des 
Menschen  angewendet  (434  D  f). 
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Wie  der  Staat  in  Herrscher,  Wächter  und  Arbeiter,  so  zerfällt 
|v,.  die  Seele  in  das  Wissbegierige  {(piXof.iu&iq,  XoyKTtixöv)^  Mutvolle (^^of/rft'g) 
'  und  Gewinnsüchtige  ((piX.o/,Q^fiuTov,  inidvfiTjTixov  435  E). 

Während  wir  vorher  eine  politische  Auffassung  der  Tugendlehre 
^-^'       hatten,  erfolgt  nun  eine  psychologische. 

t:  ■  Die  Tapferkeit  des  dv^iosi^sg  ist  das  beharrliche  Festhalten  an 

f  der  Vorstellung  des  vom  koyiarixöv  angegebenen  Furchtbaren.    In 

der  vorhergehenden  politischen  Auffassung  der  dvÖQda  war  sie  nur 

die  richtige  Vorstellung  des  Furchtbaren,  hier  aber  wird  der  leitende 

Einfluss  des  koyi(mx6v  als  genauere  Bestimmung  hinzugefügt. 

Die  awcpQoavvTj  ist  die  friedliche  Übereinstimmung  der  Seelen- 
teile unter  einander. 

Die  SixaioavvTj  besteht  darin,  dass  jeder  Seelenteil  das  Seinethut. 
Die   dSixia   ist   eine  Empörung   der  Seelenteile   unter  einander 
und  hat  die  entgegengesetzten  Wirkungen  zur  Folge. 

Es  gibt  fünf  Arten  der  Seelen  und  eben  so  viele  Arten  von 
Staatsverfassungen.  Es  gibt  nur  eine  gute  Staatsverfassung,  das  ist 
die  im  voraus  dargestellte,  die  ßaoiXsia  oder  auch  dQiaroxQartia, 
welche  zusammen  nur  eine  Form  ausmachen,  weil  sie  nach  den- 
selben Grundsätzen  herrschen. 


Y'^~<Tr^'W^^i?i^'^y'(il^P''!?^^ 


V.  Buch. 

|ls  Sokrates  die  übrigen  schlechteren  Staatsverfassungen  schil- 
dern will,  wird  er  unterbrochen  mit  einer  Frage,  welche 
Poleuiarchos  einwirft.  Dieser  erinneft  nämlich  den  Sokrates, 
dass  er  vorher  behauptet  habe,  es  müsse  bei  den  Wächtern  auch 
Gemeinschaftlichkeit  der  Weihet  und  Kinder  stattfinden.  Diese  Be- 
merkung findet  sich  im  vierten  Buche  (424  A),  die  aber  dort  nicht 
näher  erörtert,  vielmehr  absichtlich  noch  übergangen  wurde,  ooa 
vvv  -^(islg  naQaXeino^sv ,  rijv  re  xmv  yvvaixüiv  xr^aiv  xai  yäfiwv  xai 
naiSonodag. 

Sokrates  lässt  sich  nicht  gerne  auf  diese  Erörterung  ein,  es 
sei  nicht  leicht,  diesen  Punkt  auseinander  zu  setzen ;  es  gebe  darin 
noch  mehr  Unglaubliches,  als  in  den  früheren  Darstellungen,  noXXdq 
ya^  uniariaq  c/ft  eri  /.lükkov  xüv  e/iJiQOö&sv  wv  SttjX&ofiSv  (450  C). 
Man  bezweifelt  die  Möglichkeit  der  Einrichtung,  und  wenn  diese 
wirklich  möglich  ist,  bezweifelt  man  die  Güte  derselben.  Deshalb 
zaudert  Sokrates,  er  fürchtet  die  Wahrheit  zu  verfehlen  und  sich 
dem  Gelächter  auszusetzen.  Endlich  beginnt  er  dennoch  folgender- 
massen : 

Sollen  die  Weiber  zu  den  nämlichen  Diensten  verwendet  werden 
wie  die  Männer,  so  müssen  sie  auch  die  nämliche  Erziehung  er- 
halten wie  jene;  sie  müssen  in  Musik  und  Gymnastik  unterrichtet 
werden  (452  A). 

Vieles  mag  dabei  lächerlich  erscheinen,  meint  Sokrates,  wenn 
es  ausgeführt  wird,  wie  es  gesagt  ist  (452  A).  Man  mag  spotten 
über  die  gymnastischen  Übungen  der  Frauen ,  über  ihre  Musik- 
übungen, über  ihre  Waffen-  und  Reitkunst  (462  C)  Dies  darf  man 
aber  nicht  fürchten,  nachdem  man  einmal  angefangen  hat  darüber 
zu  sprechen.  Es  ist  ja  nur  das  Schlechte  lächerlich ,  nicht  aber 
das  Gute  und  Nützliche  (452  D  u.  457  B). 

Ist  es  nun  möglich,  die  Frauen  im  Staate  in  derselben  W^eise 
wie  die  Männer  zu  verwenden?  (453  A.)  Man  wendet  ein,  dass 
die  Natur  des  W^eibes  von  der  des  Mannes  weit  verschieden  sei. 
Die  Frauen  müssten  deshalb  auch  eine  andere ,  ihrer  weiblichen 
Naturanlage   entsprechende  Beschäftigung  erhalten  (453  B).     Dem 
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hält  Sokrates  entgegen,  dass  das  Weib  für  die  staatlichen  Geschäfte 
die  nämlichen  menschlichen  Naturanlagen  besitze  wie  der  Mann; 
nur  seien  sie  in  allem  schwächer  als  die  der  Männer  (405  D):  diX' 
ofioiwg  Si6(jnaQ/.ievat  al  (pvasig  av  u/Li(fioiv  xoTv  ^woiv,  xai  ndvrwv  fisv 
fiSTsy,6i  yvvij  eniTrjSsv/^ÜTwv  xutu  (pvaiv,  ndvrwv  de  dviJQ,  ini  nüai  Se 
da&sviarsQov  yvvTJ  dvSqöq.  Wie  es  nämlich  unter  den  Männern  ver- 
schiedenartige Anlagen  gibt,  so  ist  auch  unter  den  Frauen  die  eine 
zur  Musik  geeignet,  eine  andere  ist  kriegerischer  Natur.  Die  eine 
ist  philosophisch  angelegt,  die  andere  ist  mutig  (455  E  f.).  Manche 
Frauen  eignen  sich  zum  Dienste  der  Staatswächter.  Man  soll  sie 
daher  den  tpvXaxsg  zugesellen  und  ihnen  die  nämlichen  Verrichtungen 
auftragen  wie  den  männlichen  (456  B).  Dies  ist  nämlich  vermöge 
ihrer  Naturanlage  nicht  nur  eine  mögliche  Einrichtung,  sondern,  da 
die  männlichen  und  demgemäss  auch  die  weiblichen  (fvXaxeq  auf 
Grund  ihrer  musikalischen  und  gymnastischen  Ausbildung  die  besten 
Bürger  sind,  auch  die  beste  gesetzliche  Einrichtung  (457  A):  ov 
(.lövov  UQU  Svvarov  dXXd  xai  uQiarvov  noXti  v6(.iif.iov  iridefisv. 

Wie  ist  nun  diese  Gemeinschaftlichkeit  des  Wächterdienstes 
zwischen  Männern  und  Frauen  zu  denken? 

Diese  Frauen  müssen  allen  Wächtern  gemeinschaftlich  gehören, 
kein  einzelner  soll  mit  einer  einzelnen  Frau  verheiratet  sein.  Die 
Kinder  gehören  nicht  einzelnen  Familien  an,  sondern  sie  sind  ge- 
meinschaftlicher Besitz  (457  D).  Leid  und  Freude  soll  wie  in  einer 
eng  geschlossenen  Familie  zugleich  alle  betrüben  oder  erfreuen. 
Wenn  ein  Glied  unseres  Körpers  Schmerz  empfindet,  so  leidet  der 
ganze  Körper  mit  ihm  und  empfindet  mit;  so  soll  es  auch  im  Staate 
sein  (462  C).  Dieses  Gefühl  der  einheitlichen  Zusammengehörigkeit 
wird  hauptsächlich  bewirkt  durch  die  xoiviovia  ywuixwv  xui  nuidwv 
(464  A).  Es  soll  ferner  keinen  Privatbesitz  geben.  Auf  diese  Weise 
werden  viele  Rechtsstreitigkeiten  aufhören  (464  D).  Furcht  und 
Scham  werden  verhindern,  dass  ein  jüngerer  einem  älteren  Gewalt 
anthut  (rfe'og  re  xai  aidwg  465  B).  Unter  solchen  Einrichtungen  wird 
Friede  im  ganzen  Staate  sein.  Die  Bewohner  desselben  werden  ein 
glückseligeres  Leben  führen  als  die  olympischen  Sieger  (465  D). 
Die  (fvXaxsg  ziehen  mit  den  Frauen  in  den  Krieg.  Die  reiferen 
Kinder  werden,  um  sie  an  Gefahren  und  an  den  Anblick  des  Kampfes 
zu  gewöhnen,  mitgenommen  (466  D  ff.).  Diejenigen  (pvXaxsg,  welche 
sich  auszeichnen,  werden  belohnt  und  geehrt,  Ihr  Verhalten  im 
Kriege  wird  sich  folgendermassen  gestalten:  Als  Griechen  sollen  sie 
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den  Griechen  gegenüber  schonend  verfahren.  Einen  Griechen  sollen 
sie  nicht  zum  Sklaven  machen,  die  Gefallenen  nicht  ausrauben 
(469  C  f.),  den  stammverwandten  und  befreundeten  Griechen  nicht 
das  Land  verwüsten  (tjJv  y^v  xsi^eiv)  noch  die  Häuser  niederbrennen 
(471  B).  Mit  dieser  nachträglichen  Darstellung  der  Frauen-  und 
Kindergemeinschaft  ist  erst  die  Staatseinrichtung  der  vier  ersten 
Bücher  abgeschlossen. 

Ob  und  wie  aber  diese  Staatsverfassung  möglich  ist,  ist  noch 
nicht  beantwortet,  sagt  Glaukon  (471  C).  Sokrates  bemerkt,  dass 
sie  während  der  Untersuchung  über  die  Sixaioavvrj  und  äöma  auf 
den  jetzigen  Standpunkt  gekommen  seien.  Im  zweiten  Buche  (358  B) 
waren  als  das  Ziel  der  Untersuchung  folgende  zwei  Fragen  aufgestellt: 

1.  Was  ist  das  Wesen  der  öixaioavvTj  und   dSixla'^  (s.  oben.) 

2.  Welche  Wirkung  üben  beide  aus,  wenn  sie  in  der  Seele  sind? 
Es  wurde  dann  im  dritten  Buche  die  musikalisch-gymnastische 

Erziehung  zur  Tugend  und  zur  Sixaioavvrj  dargestellt.  Im  vierten 
Buche  wurden  diese  Tugenden  einerseits  vom  politischen,  anderer- 
seits vom  psychologischen  Standpunkte  aus  erklärt.  Als  das  Gegen- 
bild davon  war  im  vierten  Buche  (444  B  f.)  die  dSixia  geschildert. 
Bis  zum  Schlüsse  des  vierten  Buches  ist  also  jene  erste  Frage  nach 
dem  Wesen  der  Sixaioavvri  und  döixia  beantwortet.  Es  bleibt  noch 
die  zweite  übrig:  Welche  Wirkung  haben  beide  in  der  Seele? 
Darum  sagt  auch  Sokrates  am  Anfange  des  fünften  Buches  (472  B): 
^i]TovvT£g  Sixaioavvtjv  olov  iari  X(U  dSixiav  dtvqo  ^xofisv.  Dieser  Satz 
weist  deutlich  auf  jene  erste  Frage  im  zweiten  Buche  (358  B)  hin. 
Das  Wesen  der  Sixaioavvri  ist  jedoch  nicht  deshalb  bestimmt  worden, 
um  die  Möglichkeit  der  obigen  Staatsverfassung  nachzuweisen  (ov 
TovTov  evexa,  fv'  djioäsi^iof.isv  wq  Sward  xavxa  yiyvsaO^ui  472  D),  son- 
dern nur  des  vergleichenden  Musters  halber  {nuQuSdyfxaToq  'ivexu), 
damit  jeder  sieht,  wie  der  Gerechte  und  Ungerechte  beschaffen  ist, 
damit  jeder  nach  diesem  Musterbilde  sein  Verhalten  einrichten  kann 
(472  C).  Die  Darstellung  der  Politeia  und  die  Erörterung  über 
die  Tugenden  haben  sich  also  parallel  neben  einander  entwickelt, 
nicht  die  eine  aus  der  anderen.  Wie  ein  Maler,  der  ein  vorzüg- 
liches Gemälde  geschaffen  hat,  aber  nicht  im  Stande  ist  darzuthun, 
wie  diese  schöne,  gemalte  Gestalt  in  der  Wirklichkeit  vorkommen 
kann,  deshalb  keineswegs  ein  schlechterer  Maler  ist,  so  haben  auch 
wir,  sagt  Sokrates,  das  Muster  eines  guten  Staates  aufgestellt, 
naQadsiYfid  inoiov/nsv  Xöyat  dya&ijg  nöXewg  (472  E). 
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Dennoch  will  Sokrates  dem  Glaukon  zu  liebe  nachweisen,  dass 
ein  solcher  Staat  möglich  ist.  Freilich  wird  das  im  vornherein  an- 
zunehmen sein,  dass  die  praktische  Ausführung  immer  hinter  der 
Theoi'ie  zurückbleiben  wird,  tovto  f.isv  drj  i.irj  uvdyxa^e  fi.e,  ola  tm 
Xöyio  SiT^Xdvixev ,  xoiuvra  nuvränuoi  xui  riTi  6Qy(o  Stlv  yiyvö/xsva 
dnofpuivaiv ...  Es  ist  schon  hinreichend,  wenn  der  Staat  dem  Ge- 
sagten möglichst  nahe  kommt,  schon  damit  ist  die  Möglichkeit  der 
oben  dargestellten  Verfassung  erwiesen  (473  A):  Idv  oloi  te  yevto/nsdu 
evQSiv,  log  äv  lyyvxaxa  xmv  si()r]f.iev(ov  jiohg  olxijoHev,  (pcivai  ^/.läg  iisv- 
QTjXsvui,  wg  dvvaxd  xuvru  yiyvsadai,  a  av  inixuxxtig.  Sokrates  beginnt 
mit  dem  wichtigen  Satze: 

Es  wird  kein  Aufhören  der  bestehenden  Übel  geben,  wenn  nicht 
die  Philosophen  in  den  Staaten  herrschen  oder  die  Herrscher  Philo- 
sophen werden.  Staatsgewalt  und  Philosophie  müssen  vereinigt  sein, 
dvvu/.iig  TS  nohxixrj  xal  ootpia  (473  D).^)  Glaukon  hebt  hervor,  dass 
viele  und  zwar  keine  Schlechten  wegen  dieser  Behauptung  über 
Sokrates  herfallen  werden  (474  A).  Es  wurde  schon  im  vierten 
Buche  (428  B  f.),  als  die  Tugenden  vom  politischen  Gesichtspunkte 
aus  betrachtet  wurden,  hervorgehoben,  dass  die  Herrscher  des  Staates 
die  ao(fia  besitzen  müssen.  Die  Konsequenz  dieses  Gedankens  finden 
wir  jetzt  an  dieser  Stelle  des  fünften  Buches  ausgesprochen.  Wer 
diese  aotpia  besitzen  will,  muss  sich  dieselbe  durch  die  Philosophie 
erwerben.  Die  Herrscher  müssen  Philosophen  werden  oder  die 
Philosophen  Herrscher.^) 

Es  mögen  manche  spotten,  aber  Sokrates  unternimmt  es  doch, 
nachzuweisen,  dass  er  Recht  habe.  Wenn  es  gut  gehen  soll  in  den 
Staaten,  so  müssen  die  Philosophen  herrschen  (474  B).')  Denn 
diese  streben  nach  der  echten  Weisheit  und  nach  der  ganzen  und  vollen 


')  ^Edv  fxrj  rj  ol  (piköooffoi  ßaaiXsvawaiv  iv  xuig  TiöXsaiv  ij  ot  ßaoiXtlg 
xs  vvv  kiyö^isvoi  xal  Svvvoxai  fpiXoao(p?jaiom  yvrjoiiog  xe  xui  IxavuJg 
xai  xovxo  eig  xuvxov  Br^tnsaTj  dvvufxlg  xs  noXixixi^  xal  (piXoaoifia 
(473  D).     M.  vgl.  zu  dieser  Stelle  Jakob  Bernays  „Phokiou",  p.  112  f. 

*)  Schon  oben  IV.  Buch  428  D  habe  ich  auf  die  ähnlichen  Erörterungen  des 
Euthydem  verwiesen. 

»)  Susemihl  a.  a.  0.  II.  p.  177  „Neue  Aufschlüsse  erhalten  wir  dabei  nicht, 
sondern  es  werden  nur  die  Erörterungen  der  dialektischen  Dialoge  kurz 
rekapituliert." 

Eine  eingehendere  Vergleichung  der  Politeia  mit  den  dialektischen  Dia- 
logen, besonders  mit  Theaetet,  Sophistes,  Politikos,  Parmenides  war  mir 
nicht  mehr  möglich. 


Wahrheit,  rovg  Tijg  dXrj&eiag  <piko&säfioyag  (475  E).  An  schönen 
Stimmen,  schönen  Farben  und  Formen  haben  viele  Gefallen,  die- 
jenigen aber  sind  selten,  die  im  Stande  sind,  auf  das  Schöne  an 
und  für  sich  zu  kommen  und  es  zu  schauen,  in  uvto  to  xaXop 
dvvaroi  iivai  re  xui  oquv  xa^'  avrö  (476  B).  Diejenigen,  welche  zwar 
eine  Vielheit  von  schönen  Dingen  annehmen,  aber  an  die  Existenz 
der  Schönheit  selbst  nicht  glauben,  noch  auch  unter  der  Leitung 
eines  anderen  bis  zur  Erkenntnis  der  Idee  des  Schönen  zu  bringen 
sind,  die  scheinen  gleichsam  zu  träumen  (476  C).  Denn  sie  halten 
ein  schönes  Ding  der  Erscheinungswelt,  das  nur  ein  Abbild  (stSwXov) 
ist  von  der  Idee  des  Schönen,  für  das  Schöne  selbst.  Sie  erkennen 
nicht,  dass  der  schöne  Gegenstand  jener  Idee  des  Schönen  nur  ähn- 
lich ist  {iuv  .  .  .  TO  ofioiöv  TW  jUjJ  oftoiov,  dXk^  UVTO  j^y^TKi  elvai,  in 
soixev  476  C).  Wer  dagegen  an  das  Schöne  selbst,  an  die  Idee 
des  Schönen  (avro  xaXöv)  nicht  nur  glaubt,  sondern  diese  Idee  auch 
erschaut  {iSvväfxepog  xadvQäv)^  und  die  mannigfaltigen  Abbilder  der 
Idee  (t«  ixeivov  /^lerixovru)  mit  der  Idee  selbst  nicht  verwechselt, 
der  ist  jenen  Träumern  gegenüber  ein  Wachender.^)  Der  letztere 
hat  eine  Erkenntnis  (ytyvw'oxct),  der  andere  nur  eine  Meinung  {dolü^si 
476  D).  Diese  beiden  Begriffe,  yiyvwoxsiv  und  So'^ii^siv,  werden  nun 
näher  erklärt. 

Man  kann  nur  das  Existierende  erkennen,  das  Nichtexistierende 
ist  unerkennbar  (477  A).  Auf  dem  Seienden  beruht  die  Erkenntnis, 
yvwaig,  inKntjfiri,  auf  dem  Nichtseienden  die  Unwissenheit  uyvoia. 
Auf  dem  aber,  was  zwischen  Sein  und  Nichtsein  liegt,  beruht  die 
Meinung,  Vorstellung  (JdHa).^)  Da  diese  Sota  zwischen  der  smaTTJfir] 
und  ayvoiu  steht,  so  ist  sie  dunkler  {axoxwSeoTSQov)  als  die  erstere, 
aber  deutlicher  als  letztere  (dyvoiag  (puvöxeqov  478  C).  Es  bleibt 
nur  noch  übrig  zu  bestimmen,  was  jenes  ist,  worauf  die  Sö^u 
beruht. 


•)  Im  Menon  (98  A  ff.)  ist  der  unterschied  der  rfo'la  uXtjdijg  und  der  ini(nijfir] 
ebenso  erklärt.  Die  wahren  Meinungen  oder  Vorstellungen  sind  etwas  Fluchtiges 
und  Vergängliches  (ovx  i&iXovai  nuQaftevsiv).  Sie  haben  deshalb  an  und 
für  sich  keinen  grossen  Wert.  Es  fehlt  ihnen  die  Erkenntnis  des  Grundes, 
sie  wissen  nicht,  warum  etwas  so  oder  anders  sein  muss.  Erst  wenn  man 
sie  durch  das  Auffinden  der  Ursachen  der  Dinge  befestigt,  sind  sie  ein 
bleibendes  Gut  {^log  äv  rig  uvrag  S^ot]  airiag  XoyiOfxw). 

*)  Vgl.  477  B:  in  äXXm  uga  xixaxrui  S6'%a,  in  uXXm  iniaxijfiij, 
itaxu  xi^v  uXXtjv  6vvuf.uv  IxaxtQu  tjjv  «vT^g. 
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Es  ist  etwas,  was  sowohl  am  Sein  als  auch  am  Nichtsein  Anteil 
hat,  To  uftipoTSQWv  (.isTS/ov  Tov  slvui  Tc  Xßt  fit]  slvui  (478  E).  Das 
ist  die  Menge  der  Erscheinungsformen,  t«  twv  nokXwv  nokku  (479  D). 
Diese  sind  nicht  erkennbar,  sondern  nur  vorstellbar  (Jo^aora,  owyvwar«). 
Wer  also  die  Idee  der  Gerechtigkeit  nicht  erfasst  hat,  sondern  nur 
vieles  Gerechte,  d.  h.  viele  gerechte  Handlungen,  der  hat  keine  Er- 
kenntnis, sondern  nur  eine  Meinung  von  der  Gerechtigkeit  (479  E). 
Diese  lieben  auch  nur  die  Erscheinungswelt  und  dürften  daher 
treflFend  (piXoSo'^oi  genannt  werden.  Die  anderen  aber,  welche  in 
der  mannigfachen  Erscheinungswelt  die  ewigen,  unveränderlicjhen 
Ideen  erkennen,  heissen  allein  (piXöaotpoi.^) 


Übersicht. 

He  Frauen-  und  Kindergemeinschaft  ist  schon  im  vierten 
Buche  (423  E)  als  zur  Organisation  des  Wächterstandes 
erforderlich  erwähnt,  aber  vorläufig  nicht  näher  ausgeführt  worden. 
Im  fünften  Buche  wird  diese  xoivwviu  yvvaixwv  xai  naidwv  genau  dar- 
gestellt. Plato  macht  dadurch  aus  dem  Stande  der  qivXaxsg  gleich- 
sam eine  grosse  Familie,  die  eben  durch  die  Gemeinschaftlichkeit 
alles  Besitzes  die  Eintracht  bewahrt  und  deshalb  grösseren  Erfolg 
im  Kampfe  verspricht.  Die  Frauen  sollen  jedoch  zu  denselben 
Diensten  verwendet  werden  wie  die  Männer  und  die  Kinder  sollen 
schon  frühzeitig  an  Gefahren  und  Strapazen  des  wirklichen  Krieges 
gewöhnt  werden. 

Mit  dieser  Darstellung  ist  erst  die  Schilderung  des  Wächter- 
standes als  vollendet  zu  betrachten.  Es  wäre  ein  Mangel  gewesen, 
wenn  Plato  zwar  die  ganze  Erziehungsweise  der  (pvkaxsg  und  ihre 
Aufgabe  im  Staate  geschildert  hätte,  aber  eine  so  wichtige  Behaup- 
tung von  der  P'rauen-  und  Kindergemeinschaft  nicht  näher  dar- 
gestellt hätte.  Diese  erste  Erörterung  des  fünften  Buches  erscheint 
demnach  als  Nachtrag  zum  vierten  Buche.  Damit  ist  nun  die  in 
den  vier  ersten  Büchern  geschilderte  Verfassung  vollendet.  Wir 
haben  den  Wächterstand,  aus  denen  die  Herrscher  genommen  werden ; 


')  Susemihl  a.  a.  0.  II.  p.  178:  „Und  so  sieht  man  denn,  wie  wiederum  die 
obigen  Entwicklungen  über  die  Liebe  zum  Schönen  (Vgl.  III.  Buch  402  D) 
und  die  richtigen  Vorstellungen  als  Wirkungen  des  ersten  Erziehungskurses 
durchaus  so  gehalten  sind,  um  erst  hier  ihre  wissenschaftliche  Basis  zu  finden." 


neben  diesen  die  Unterthanen,  den  Gewerbestand.  Mit  der  Bildung 
und  Erziehung  der  <pvXaxsg  beschäftigen  sich  die  vorausgehenden 
Bücher.  Herrschen  sollen,  wie  es  in  III,  412  heisst,  die  älteren 
über  die  jüngeren,  da  aber  nicht  alle  gleich  gut  beanlagt  sind  und 
sich  nicht  in  gleicher  Weise  tüchtig  gezeigt  haben  schon  von  Jugend 
auf,  so  wird  dazu  bemerkt,  dass  man  natürlich  die  tüchtigsten  zu 
Herrschern  bestimmt  (III,  413  C).  Diese  kleine  Anzahl  der  Tüch- 
tigsten bildet  also  den  Herrscherstand.  Bis  hierher  war  die  Aus- 
bildung der  Herrscher  auf  Musik  und  Gymnastik  basiert,  im 
vierten  Buche  aber  (428  B  f.)  wird  für  diese  Staatslenker  die  aoipia 
als  Haupttugend  gefordert.  Durch  die  psychologische  Betrachtung 
der  Tugenden  (442  CS)  wird  klar  gemacht,  dass  die  ao(f,ia  die 
Tugend  des  obersten  Seelenteiles  und  ebenso  des  ersten  Standes  im 
Staate ,  der  Herrscher  ist.  Wie  aber  diese  oberste  dger?]  erlangt 
wird,  ist  noch  nicht  gezeigt. 

Im  fünften  Buche  wird  nun  (473  D),  da  die  Herrscher  die  acnpia 
besitzen  sollen,  ganz  konsequent  die  Forderung  gestellt,  dass  diese 
Herrscher  sich  die  aorpiu  erworben  haben  müssen,  d.  h.  dass  sie 
Philosophen  sein  müssen.  Die  Philosophen  nämlich  sind  es,  die 
nach  der  Wahrheit  streben,  d.  h.  das  wahre  Sein,  die  Ideen  zu  er- 
kennen trachten.  In  der  Vielheit  der  sinnlichen  Erscheinungen 
suchen  sie  nach  dem  allein  Wahren  und  Bleibenden  (276  B).  Sie 
besitzen  allein  eine  yvwaig,  eine  Erkenntnis  des  Wirklichen,  die 
anderen  haben  nur  eine  Vorstellung  (S6%a),  die  ihr  Objekt  in  dem 
hat,  was  zwischen  W^irklichem  und  Nichtwirklichem  liegt,  d.  h.  in 
der  Erscheinungswelt,  in  der  Mannigfaltigkeit  der  Dinge  und  Hand- 
,  lungen.  Wer  also,  so  schliesst  das  fünfte  Buch,  ein  Philosoph  sein 
will,  muss,  um  von  der  Gerechtigkeit  nicht  eine  do'^a,  sondern  eine 
iniCT^fii]  zu  besitzen,  die  Idee  der  Gerechtigkeit  erfasst  haben. 

'  Der  frühere  Erziehungsplan,  der  in  den  vorausgehenden  Büchern 
dargelegt  ist,  hat  diese  Erkenntnis  den  Herrschern  noch  nicht  mit- 
geteilt. Diese  Darlegung  geschieht  erst  jetzt.  Wie  wird  der  philo- 
sophische Herrscher  herangebildet? 


1  ;     v.-l.At- 


^f^!r^^^^^f!x^^'^'7rV^'^^*''?^*.Z^^'^' 


VI.  Buch. 

ie  Philosophen  also,  welche  überall  die  Wahrheit  erkennen, 
an  Erfahrung  und  Tugend  nicht  zurückstehen ,  sollen  den 
Staat  regieren  (484  D).  Die  Natur  der  Philosophen  liebt 
immer  das  Wissen,  welches  sich  auf  das  ewige,  unwandelbare  Wesen 
der  Ideen  bezieht  (485  B) ,  darum  hassen  sie  auch  die  Lüge  und 
Unwahrheit.  Wahrheit  und  Weisheit  gehören  unzertrennlich  zu- 
sammen. Der  Lernbegierige  ((piXo/^u&^g)  muss  schon  von  Jugend 
auf  alle  Wahrheit  zu  erlangen  suchen.  Der  wahre  Philosoph  strebt 
nur  nach  den  Vergnügungen  der  Seele,  er  achtet  die  des  Körpers 
nicht.  Dadurch  ist  er  oM(f)Qmv  (485  D,  E),  d.  h.  er  beherrscht  die 
sinnlichen  Lüste.  Eine  philosophische  Natur,  welche  das  Göttliche 
und  Menschliche  in  seiner  grossen  Allheit  erfassen  will,  kennt  keine 
Kleinlichkeit  (a(.axQoloyia  486  A).  Der  Philosoph  muss  ein  gutes 
Gedächtnis  haben  (juvTjfiOfixijv  sc.  rpv/.jjv  486  D).  Sein  Verstand 
{Sidvoiu)  muss  von  Natur  ebenmässig  sein,  um  zum  Verständnisse 
der  Ideen  gelangen  zu  können  (Inl  tjjv  toi5  ovtoc,  Idiav  6xä<nov  486  E). 
Er  muss  gelehrig  sein  {svf^adT^g)  und  muss  in  freundschaftlicher 
Verwandtschaft  stehen  zur  Wahrheit,  Gerechtigkeit,  Tapferkeit,  Be- 
sonnenheit (487  A). 

Wie  steht  es  aber  mit  denen,  wirft  Adeimantos  ein,  welche 
zwar  Philosophie  getrieben  haben,  aber  doch  unbrauchbar  für  den 
Staat  geblieben  sind  (487  D  f.)?  Es  gibt  Leute./)  welche  die  Philo- 
sophen nicht  achten,  dieselben  für  unbrauchbare  Schwindler  er- 
klären.^) Es  ist  dies  nicht  zu  verwundern,  die  Ursache  hievon  liegt 
im  Volke   selbst.     Wie   nämlich   der   Kranke   zum    Arzte   geht,    so 


')  Susemihl  (a.  a.  0.  II.  p.  183)  sagt,  dass  dabei  dem  Plato  offenbar  die  Wolken 
des  Aristophanes  und  andere  gegen  die  PhÜDSophie  gerichtete  Komödien  vor- 
schweben, welche  dfiesem  Vorurteile  der  Menge  seinen  eigentlichen  Ausdruck 
liehen. 

')  M.  vgl.  Gorg.  485  A  ff:  tnsiSuv  de  ijdr}  riQtoßvTSQog  wv  uv&qmtioc  eri 
(piXoaoqjfj ,  xuTuyekaaTov ,  w  ^cüXQUTsg,  to  XQrJinu  ylyvavui  .  .  . 
485  C:  nuQu  vm  {.iBV  ydq  /.isiquxIm  o^uiv  (piXoaoqiiuv  uyafim  .... 
oTuv  ds  (Jjj  n^aßvTSQOv  läu)  sri  q)ikoao(f.ovvTa  .  . .  TTKi^yäty  ^oi  SuxeT 
^6i^  deZa&ai  ovrog  6  dv^^. 
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sollten  auch  die  Unterthanen  zu  denjenigen  gehen,  welche  das 
Herrschen  verstehen  (489  B  f.).  Das  thun  sie  aber  nicht,  sie  ver- 
langen vielmehr,  dass  diese  zu  ihnen  kommen  und  sie  bitten,  sich 
beherrschen  zu  lassen.  Unter  solchen  unverständigen  Leuten  ist  es 
nicht  leicht  für  die  Philosophie  ein  Ansehen  zu  gewinnen  (489  C). 
Dazu  kommen  noch  die  gröbsten  Verleumdungen.  Die  Unbrauch- 
barkeit  auch  der  guten  Philosophen  kommt  eben  nur  daher,  dass 
man  diese  nicht  gebraucht  Die  Menschen  sind  zu  kurzsichtig  und 
unverständig,  um  die  Brauchbarkeit  derselben  zy  erkennen  (489  A  ff.). 
Sehr  viele,  welche  sich  der  Philosophie  gewidmet  haben,  lautet  ein 
weiterer  Vorwurf,  sind  ausgeartet  und  schlecht  geworden.  Daran 
ist  die  Philosophie  nicht  schuld  (480  E).  Denn  diese  sucht  die 
Wahrheit  und  hasst  die  Lüge  (490  B).  Sie  kann  also  solche  schlechte 
Folgen  nicht  haben,  sondern  wird  einen  gerechten  und  gesunden 
Sinn  erzeugen,  wodurch  die  aoxf^oavvi]  entsteht  (w  x«t  acaqtQoavvrjv 
insadut  490  C).  Daraus  werden  dann  die  übrigen  Tugenden  ent- 
springen. Allerdings  gibt  es  unter  denen ,  die  sich  Philosophen 
nennen,  schlechte  und  verdorbene  (490  E).  Denn  selten  und  nur 
bei  wenigen  Menschen  findet  sich  jene  Naturanlage,  welche  zu  einem 
vollkommenen  Philosophen  befähigt  (491  A  f.).  Und  diese  wenigen 
sind  wieder  vielen  grossen  Gefahren  ausgesetzt,  welche  die  Seele 
verderben  und  von  der  Philosophie  abziehen.  Gerade  was  eben  als 
Vorzug  des  Philosophen  gelobt  wurde,  verdirbt,  wie  ungereimt  es 
auch  klingen  mag,  die  Seele  und  hält  vom  Philosophieren  ab  (o  (xsv 
ndvTMv  duvfiaaroTurov  dxovaai . . .  uronov,  scprj,  «xoiJaßt  (491  B}.  Dazu 
gehört  uyÖQsia,  mo(pQoavvT],  ferner  die  sogenannten  Güter:  Schönheit, 
Reichtum,  Körperkraft,  grosse  Verwandtschaft  (^tyytV««  iQQu^Bvrj). ') 
Dieser  Widerspruch  wird  sich  jedoch  bei  genauerer  Betrachtung 
lösen  (^tvirjXöv  xs  (f)uvslxui  xai  ovx  axona  66%si  xu  ngosiQTjfiiva  tisqI 
uvxiüv  491  C).  Je  edler  nämlich  die  Naturanlage,  desto  schlechter 
wird  die  Seele  werden,  wenn  sie  nicht  die* rechte  Erziehung  erhält 
(491  E):  xdg  sv<f)veaxäxag  {ifwXug)  xaxjjg  naidayioyiug  xvXovaag  6ia- 
ifEQovxwg    xuxäg  ylyvsad^ai.     Grosse   Schlechtigkeiten    und   Vergehen 


•)  M.  vgl.  Euthydem  279  A  ff.  Wie  hier  in  der  Politeia,  so  werden  dort  auch 
als  Güter  aufgezählt  aaxfQoavvrj,  Sixaioavv/j,  dvögsia;  ferner  Reichtum, 
Gesundheit,  Schönheit,  edle  Geburt,  Macht  und  Ebrenstellen.  Dort  hiess  es, 
dass  diese  Güter  nur  dann  gut  und  nützlich  sind,  wenn  sie  von  der  richtigen 
Einsicht  benützt  werden,  wenn  sie  aber  mit  Unverstand  (ufiadia)  gebraucht 
werden,  müssen  sie  zu  um  so  grösseren  Übeln  werden  (2dl  £). 
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werden  nicht  von  schwächlichen  Naturen  begangen,  sondern  durch 
starke  und  frische,  die  aber  durch  schlechte  Erziehung  verdorben 
sind  (491  E),  Wenn  also  die  philosophische  Naturanlage  nicht  den 
passenden  Unterricht  und  die  richtige  Pflege  erhält,  so  wird  sie  ins 
Schlechte  umschlagen;  durch  geeignete  Erziehung  dagegen  wird 
diese'  Anlage  zur  höchsten  Vollkommenheit  der  Tuge'nd  gebracht 
werden  können  (492  A).  Unpassende  Erzieher  sind  die  Sophisten,') 
da  sie  nicht  wissen  was  schön,  hässlich,  gut,  schlecht,  gerecht  und 
ungerecht  ist  (493  B).  Diese  halten  das  Angenehme  und  Erfreu- 
liche für  gut,*)  das  Unangenehme  für  schlecht  (493  C),  das  Not- 
wendige für  gerecht  (493  C).  Die  grosse  Menge  kann  die  Idee  des 
Schönen  (avro  to  xaXov)  nicht  erfassen  und  glaubt  auch  nicht  an 
deren  Existenz;  sie  sieht  eben  nur  die  Erscheinungen  des  Schönen 
(t«  noXkd  xuXd),  und  ist  daher  nie  philosophisch  (494  E  f.).  Die 
Philosophen  werden  deshalb  von  dieser  Menge  und  jenen  Laien 
(vno  IdiMTüiv),  welche  der  Menge  zu  gefallen  suchen,  getadelt.  Es 
kommt  auch  vor,  dass  einer,  der  die  passenden  Anlagen  zur  Philo- 
sophie hat,  gerade  deswegen  von  den  Gegnern  auf  alle  Weise  von 
diesem  Studium  abwendig  gemacht  wird  (494  E).  Während  so  die 
besten  Kräfte  der  Philosophie  entzogen  werden,  kommen  andererseits 
unwürdige  und  unberufene  Leute,  welche  derselben  nur  Schimpf 
und  Schande  zufügen  (495  C).')  Der  wahren  Jünger  der  Philosophie 
gibt  es  nur  ganz  wenige  (496  B) :  Ein  edler,  wohlerzogener  Charakter, 
der  in  der  Verbannung  lebt,  widmet  sich,  da  kein  Verführer  ihn 
abwendig  macht,  dauernd  der  Philosophie;  oder  eine  grosse  Seele, 
welche  die  kleinlichen  Verhältnisse  eines  kleinen  Staates  gering 
achtet,  gibt  sich  diesem  Studium  hin  (496  B).  Den  Theages  hält 
seine  schwächliche  Körperkonstitution  an  der  Philosophie  fest,  den 
Sokrates  aber  das  6aifi6viov  (496  C). 

Von  den  bestehenden  Verfassungen  nun  ist  keine,  welche  der 
eben  geschilderten  Philosophennatur  entsprechend  wäre  («i,X«  xriv 
TiQO^xovaav  avr^  (rij  (fiXoao(f)ia)  riva  xmv  vvv  X^yeiQ  noXiTSiwv ;  ovd^ 
i^vrivaovv  497  A).  Das  jetzige  Geschlecht  muss  sich  daher  ändern 
und  die  beste  Verfassung  annehmen.    Sokrates  unternimmt  es  des- 


•)  M.  vgl,  Menon  91  C  ff. :  UQioTayoQag  Se  uqu  oXtjv  tt^v  'EXXdäa  iXuvduve 
öiaifi&eiQwv  rovg  avyyiyvofxevovq  xai   (.ioX^i]QOTs^ovq   dnonsf.nnov  xtX. 
«)  M.  vgl.  Gorgias  495  D. 
*)  Siehe  im  Dialoge  Euthydem  die  beiden  Sophisten  Euthydemos  u  Dionysodoros. 
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halb  zu  zeigen,  dass  die  im  Vorhergehenden  geschilderte  noUxda 
die  beste  sei  (497  D).  ..  ,   ... 

In  der  frühesten  Jugend  soll  man  den  Körper  pflegen,  um  sich 
eine  feste  natürliche  Stütze  für  die  Philosophie  zu  schaffen.  Im 
vorgerückteren  Alter,  wo  der  Geist  sich  zu  vervollkommnen  anfängt, 
soll  man  sieh  auf  den  Ringplätzen  der  Philosophie  (■yvfivdaia)  thätig 
zeigen.  Im  Alter  soll  man  sich  ausschliesslich  mit  derselben  be- 
schäftigen, um  glücklich  zu  leben  und  glückselig  zu  sterben  (498  B,  C). 
Die  grosse  Menge  glaubt  solche  Reden  nicht  und  hat  auch  nie  der- 
artige Männer  an  der  Spitze  der  Staaten  gesehen  (498  D,  E).  Sie 
bekommen  nie  zu  hören,  dass  man  die  Wahrheit  zu  erkennen  trachten 
müsse,  nur  Streit-  und  Prunkreden  werden  ihnen  vorgetragen  (499  A). 
Trotz  des  geringen  Entgegenkommens  und  Verständnisses  der  Menschen 
hat  Sokrates,  von  der  Wahrheit  gezwungen,  dennoch  aussprechen 
zu  müssen  geglaubt,  dass  die  Staaten  und  die  Verfassungen  nur 
dann  vollkommen  sein  werden ,  wenn  die  wenigen  tüchtigen,  zwar 
jetzt  noch  verschrieenen  Philosophen  an  der  Spitze  stehen  oder  die 
Söhne  der  Herrscher  oder  diese  selbst  von  wahrer  Liebe  zur  wahren 
Philosophie  entflammt  werden  (499  B).  Wenn  jemals,  sagt  Sokrates, 
die  tüchtigen  Philosophen  in  einem  Staate  geherrscht  liaben  oder 
gegenwärtig  irgendwo  herrschen  oder  vielleicht  einmal  herrschen 
werden,  so  kann  die  Verfassung  keine  andere  gewesen  sein,  als  die 
oben  dargestellte  (j/  alQrj/.itvr]  nuhrala  499  D). 

Sokrates  will  nun ,  obwohl  er  die  Schwierigkeit  einer  solchen 
der  Philosophie  entsprechenden  Verfassung  zugibt,  dennoch  deren 
Möglichkeit  darthun  (499  D):  oi;  yuQ  uSvvaTog  ysvta&ui,  ovS'  ^fisTg 
ddvvuTu  Xdyo/Ltsy  •  /ukand  Ss  xui  nuq'  ■^f.iüiv  6f.ioXoyiTTui.  Die  grosse 
Menge  wird,  wenn  man  ihr  den  rechten  Philosophen  zeigt,  niclit 
einen  solchen,  wie  ihn  die  Gegner  der  Philosophie  zu  schildern 
pflegen,  wohl  vielfach  anderer  Ansicht  werden  (500  A,  B),  Der 
echte  Philosoph ,  der  seinen  Geist  auf  das  Seiende  gerichtet  hält, 
hat  keine  Zeit,  sich  um  das  niedere  Treiben  der  Menschen  zu 
kümmern  und  mit  ihnen  sich  herumzustreiten,  sondern  er  betrachtet 
die  vernünftigen  (ra  xard  Xöyov  s/.ovtu),  schön  geordneten  {x6af.m 
■ndvTu)  und  ewig  gleichen,  unveränderlichen  Dinge  (ra  xar«  ruvru 
dti  s/.oyiu).  Diese  bewundert  er  und  ahmt  sie  nach  (äOO  C).  Durch 
diese  erhabene  Beschäftigung  wird  er  selbst  notwendig  ein  har- 
monisch gebildeter  und,  so  weit  es  eben  Menschen  möglich  ist,  gott- 
ähnlicher Mann  (xoa/aog  ts  xai  S^stog  elg  to  öwarov  dvd^Qiomo  yiyvtrai 
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(500  D).  Ein  solcher  wird  auch  passend  sein ,  einen  Staat  zur 
atofQoavvT]  und  dixuioovvi]  und  zu  jeder  Bürgertugend  heranzubilden, 
da  er  diese  selbst  besitzt.*)  Wenn  das  Volk  diese  Wahrheit  be- 
greift, dann  wird  es  seinen  Hass  gegen  die  Philosophen  aufgeben 
(500  D,  E). 

.'  Welches  ist  denn  nun  eine  solche  philosophische  Verfassung? 
(r/v«  Xeysiq  tqötiov  r^g  diaygafp^q;  501  A)  Die  Philosophen  würden 
nicht  eher  Gesetze  geben,  als  bis  der  Staat,  wie  eine  Tafel,  rein 
und  blank  wäre  (tiqIv  rj  nuQaXaßslv  nad^agdv  ^  avxot  nm^aui  501  A). 
Dann  erst  werden  sie  einen  Entwurf  machen.  Sie  werden  das 
naturgemäss  Schöne,  Besonnene  und  Gerechte,  to  xar«  (pvaiv  dixaiov 
xat  xakdv  xai  a(Jüq)Qov  als  auch  das  in  dem  Menschen  Liegende  (ro 
tv  TÖig  dv&Qwnoig),  in  der  richtigen  Weise  mischen  und  das  Männer- 
gleiche (t6  dvSQtixsXov)  und  das  Gottähnliche  (ßsoeidig.)  darstellen, 
bis  die  menschlichen  Sitten   möglichst  gottgefällig  wären  (501  B). 

Die  grosse  Menge  wird,  wenn  sie  besonnen  ist,  das  edle  Streben 
und  die  Vortrefflichkeit  der  Philosophen  nach  diesen  Darstellungen 
nicht  mehr  bestreiten  (501  C  ff.)  und  wird  den  obigen  Satz  zugeben, 
dass  die  Übel  im  Staate  und  in  der  Verfassung  nicht  eher  aufhören 
werden,  als  bis  die  Philosophen  den  Staat  regieren.  Es  mag  im 
Laufe  der  Zeiten  ein  Fürstensohn  eine  philosophische  Anlage  haben. 
Diese  ist  zwar  schwierig  auszubilden,  aber  wenn  dieser  Fürst  voll- 
ständig zum  Philosophen  herangezogen  ist,  so  ist  er  allein  hin- 
reichend, die  obigen  Staatseinrichtungen  bei  einem  gehorsamen 
Bürgertume  einzuführen  (502  C). 

Welches  soll  nun  der  Bildungsgang  eines  solchen  philosophischen 
Herrschers  sein?  (riva  r^onov  ^(üv  xut  ix  iLvmv  fxu&tjfiurwv  rs  xai 
iniTTjdsvfiUTiov  oi  oioT^Qsg  ivtaovrui  xrlq  noXirüag,  xut  xuru  noiug  jjXixiag 
exaatoi  ixuoTiov  änTOfisyoi;  502  D).  Welchen  Wissenschaften  und 
Beschäftigungen  soll  er  sich  widmen  und  in  welchem  Alter  soll  er 
alles  das  pflegen  und  üben? 

Früher  wurde  schon  hervorgehoben,^)  dass  die  Herrscher  vater- 
landsliebend ((fiXunöXiSeg),  geprüft  in  Lust  und  Schmerz  (ßaauvi^öfiavoi) 
und  standhaft  sein  müssen  und  rein  wie  geläutertes  Gold  (503  A). 
Jetzt  wird  die  Behauptung  gewagt,   dass  man  die  Philosophen  als 


')  Vgl.  Gorgias  527  D:    daxjjaavrsg    (sc.    d^svrjv),    t6ts    rjöij,    adv    Soxjj 

XQ^y^h  ani&ijaöfis&a  rolg  noXirixoig. 
«)  Polit.  III,  412  D  u.  413  C. 


die  vorzüglichsten  Wächter  bestellen  soll  {dxQißsardTovg  (pv\a*aq 
503  B),  Es  wird  deren  aber  nur  wenige  geben;  denn  selten  ver- 
einigen sich  in  einem  Menschen  alle  notwendigen  Eigenschaften. 
Die  Gelehrigen  {evfia&eig),  Gedächtnisreichen  (jxvi}f.iovsg) ,  Geistes- 
gegenwärtigen (dyxivoi),  Jugendlichfrischen  (ysavixol)  und  Hochherzigen 
[fisya'konQenetq)  handeln  nicht  immer  in  geordneter  Ruhe  und  Festig- 
keit {fisxd  i^avxiag  xal  ßeßai6vi]Tog),  sondern  lassen  sich  von  der  Auf- 
regung hinreissen  (503  C).  Man  findet  dagegen  auch  oft  standhafte 
und  furchtlose  Charaktere,  die  aber  im  Lernen  schwerfällig  und 
schläfrig  sind  (503  D).  Ein  Herrscher  soll  aber  alles  dies  in  sich 
harmonisch  vereinigen.  In  allen  Verhältnissen  und  Lagen  muss 
man  den  künftigen  Herrscher  üben  und  prüfen,  in  Anstrengung, 
Furcht  und  Lust,  aber  auch  in  den  schwierigsten  Wissenschaften 
(503  E). 

Die  höchste  Wissenschaft  ist  die  Erkenntnis  der  Idee  des  Guten, 
wodurch  erst  alle  Handlungen  nützlich  werden  (jj  tov  dyaSvv  idia 
(.leyiarov  fid^ij^a,  iy  öixaia  xal  r&XXa  nQoaXQtjodfisva  /(jjffftjua  xal  (MpeXiixa 
yiyvsTui  505  A).  Wenn  uns  diese  Einsicht  fehlt,  so  nützen  uns  alle 
anderen  Kenntnisse  nichts  (cl  ort  /nuXiffra  rSXXa  imaraifis&a,  olad' 
ort  ovSsv  ^fiiv  oq)sXog  505  A).^)  Die  grosse  Menge  hält  das  An- 
genehme für  gut.*)  Die  feiner  Gebildeten  {xo^xjjöxsqoi)  erklären  die 
Einsicht  für  das  Gute,^)  sie  wissen  aber  nicht  welche  Einsicht,  son- 
dern werden  immer  auf  lächerliche  Weise  {ysXoitog)  gezwungen  zu- 
zugeben, dass  es  die  Einsicht  in  das  Gute  ist  (505  B).*)  Und  auch 
wenn  sie  das  zugegeben  haben,   die  Erkenntnis   des  Guten,   so  ist 


*)  Vgl.  Euthydem  289  A,  wo  der  ao^ia  die  gleiche  Wirkung  zugeschrieben 
wird  (sl  ydg  ^jj  xai  Xg^adui  sjuarrjaöfis&u  zw  XqvoIm,  ov^sv  orftXog 
UVTO  i<puvT]  ov. 

*)  Vgl.  Protag.  354  C. 

*)  Stellvertretend  für  diese  Richtung  ist  der  Sophist  Protagoras,  der  im  gleich- 
namigen Dialoge  eben  diese  Behauptung,  dass  iniarij^ij]  das  Gute  sei,  an- 
nimmt (352  C):  äg''  oiv  xat-  aoi  roiovrov  xi  nsQi  uvTTJg  doxei,  ^  xuXov 
TS  slvai  j;  iniaTijfiT}  xat  olov  uqX^'^v  '^ov  dvd-Qoinov ;  xat  ioxel  •  xtX. 

*)  Beispiele  hiefür  zeigen  uns  die  Dialoge  Laches,  Charmides  und  Euthyphron. 
Im  Dialoge  Laches  wird  Nicias  gezwungen  schliesslich  zuzugeben,  dass  dvÖQsiu 
die  Einsicht  in  das  Gute  ist  (199  C).  Im  Charmides  muss  Kritias  ein- 
räumen, dass  GWfpQoavvri  die  Kenntnis  des  Guten  ist  (174  B,  D).  Das 
Gleiche  erfährt  Euthyphron  im  gleichnamigen  Dialoge.  Diesen  Gegenstand 
habe  ich  in  meiner  Dissertation  genauer  erörtert. 
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immer  noch  nicht  klar,  was  sie  mit  dem  „gut"  meinen.*)  Glaukon 
fordert  den  Sokrates  auf,  den  Begriff  des  dyaSvv  zu  bestimmen 
(506  D).  Dieser  hält  aber  eine  solche  Auseinandersetzung  für  zu  aus- 
gedehnt (nXsov  yaQ  /.loi  qiaiverai)  und  will  jetzt  nur  eine  Frucht  des 
Güten  zeigen  {ß^yoroq  äya&ov).  Was  das  Gute  selbst  ist,  will  er  an 
einem  anderen  Orte  [siaavdi<;)  darlegen.  Früher  schon  wurde  ein 
Unterschied  gemacht  zwischen  den  mannigfachen  Erscheinungen  des 
Schönen  und  Guten  und  der  ewig  einheitlichen  nur  mit  dem  Ver- 
stände zu  erfassenden  Idee  (507  B)  Sokrates  vergleicht  die  Seele 
mit  den  Augen  der  Menschen.  Die  Augen  sehen  die  Gegenstände 
deutlich,  auf  welche  das  Sonnenlicht  fällt  (508  D)  und  die  Sonne 
selbst  scheint  in  den  Augen  zu  sein.  Wenn  die  Seele  auf  das  hin- 
sieht, worauf  die  Wahrheit  und  das  Seiende  herniederstrahlt,  dann 
bemerkt  dieselbe  das  Seiende  und  scheint  Erkenntnis  .{voiig)  zu  be- 
sitzen (508  D).  Wenn  sie  dagegen  auf  das  gerichtet  ist,  was  mit 
Dunkelheit  gemischt  ist,  auf  das  Werdende  und  Vergehende,  dann 
wird  sie  statt  Erkenntnis  nur  Meinungen  und  Vorstellungen  haben. 
Einsicht  und  Wahrheit  sind  dem  Guten  ähnlich  {uyudvndri)  ^  aber 
sie  sind  nicht  das  Gute  selbst.*)  Ebenso  ist  bei  den  Augen  Licht 
und  Sehkraft  {(pdiq  rs  xat  orpig)  sonnenähnlich  (i^XiosiS^,  aber  nicht 
die  Sonne  selbst  (509  A).  Noch  über  der  imarijfjT]  und  dXij^fia 
steht  an  Schönheit  erhaben  die  Idee  des  Guten  (509  A). 

Diese  hohe  Idee  lässt  sich  mit  der  Sonne  vergleichen :  Die  Sonne 
ist  Ursache ,  dass  die  Dinge  gesehen  werden  können ,  sie  bewirkt 
ferner  deren  Entstehen,  Wachstum  und  Ernährung  (509  B),  Ebenso 
gibt  die  Idee  des  Guten  den  Dingen  die  Möglichkeit  erkannt  zu 
werden,  sie  ist  die  Ursache  von  deren  Sein  und  Wesen  (509  B). 
Die  Idee  herrscht  also  über  das  Reich  des  Denkbaren  (vorjTov  ytvog), 
die  Sonne  über  das  des  Sichtbaren  {6qut6v).  Wahrheit  und  Er- 
kenntnis sind  also  die  Wirkungen  der  Idee  des  Guten,  sind  die 
sxyovoi  Tov  dyaSov. 

Die  Geometrie  und  Arithmetik  {ysw/.i£T()iu  und  Xoyiaixoi)  beschäf- 
tigen  sich  mit   dem  Gebiete   des   vorjTov  und  gehen  bei  ihren  auf- 


■)  Diese  Situation  ist  im  Gorgias  und  Eutbydem  erkennbar.  Im  Gorgias  wird 
gezeigt,  dass  das  Gute  nicht  im  Angenehmen  zu  finden  ist  (496  A  ff.).  Im 
Euthydem  erfahren  wir,  dass  alles  nur  durch  die  oo^t«  gut  wird  (281   E). 

*)  Im  Euthydem  war  oocpiu,  die  Einsicht,  das  Gute  genannt  worden,  durch 
welches  etwas  erst  gut  geworden  ist  (Euthyd.  281  E).  Hier  in  der  Politeia 
ist  die  Einsicht  nicht  das  Gute  selbst,  sondern  nur  dem  Guten  ähnlich. 

4* 
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zufindenden  Wahrheiten  von  nicht  erst  zu  beweisenden  {oSg  nanl 
(pavsQa)  Grundsätzen  (Axiomen,  vno&iaeig)  und  Figuren  (ax^fiara) 
aus.  Die  konstruierten  Figuren  des  Vierecks,  der  Linie,  des  Durch- 
messers etc.  sind  nicht  wirklich  existierende  Dinge,  sondern  nur 
Abbilder  derjenigen  Dinge,  die  man  bloss  mit  dem  Verstände  erkennen 
kann  (510  D,  E).  In  diesen  beiden  und  den  ihnen  verwandten 
Künsten  wird  also  das  voijtov  mittelst  Bildern  erkannt  (5 1 1  A).  Es 
gibt  aber  auch  eine  absolute,  freie  Erkenntnis,  die  sich  nicht  auf 
Hypothesen  und  Bildern  stützt,  sondern  die  mit  eigener  Kraft  das 
vofjrov  selbst  unmittelbar  erfasst,')  das  ist  die  Dialektik.  Sie  ist  es, 
weiche  die  ewigen  Ideen  selbst  erschliesst  (511  C) :  xai  rsXsvxa  sig 
eiSti.  Die  Erkenntnis  aus  Hypothesen,  wie  in  der  Geometrie  und 
ähnlichen  Künsten,  ist  eine  diävoia,  welche  in  der  Mitte  zwischen 
vovg  und  io^a  steht.  Es  entwickeln  sich  demnach  vier  Erkenntnis- 
arten folgendermassen  (511  E): 


vovg 

I    , 
voTjOig,  diuvoia 


doSiU 


Die  Deutlichkeit  dieser  Arten  richtet  sich  nach  der  in  ihnen 
liegenden  Wahrheit. 

Übersicht. 

Jim  fünften  Buche  ist  gefordert  worden,  dass  die  Philosophen 
^  herrschen  sollen.  Nun  wird  im  sechsten  zuerst  ausgeführt, 
dass  sie  die  geeigneten  Personen  sind.  Denn  sie  besitzen  die  Er- 
kenntnis der  Wahrheit  (485  B).  Sie  haben  die  Kraft  des  Verstandes, 
aus  dem  bunten  Vielerlei  der  Dinge  die  Einheit  der  unveränder- 
lichen Idee  zu  finden  (486  E).  Der  Philosoph  ist  nicht  bloss  weise, 
er  ist  zugleich  auch  gerecht,  tapfer  und  besonnen  (487  A). 

Die  Anklagen  und  Vorurteile  der  Menschen  gegen  die  Philo- 
sophen werden  zurückgewiesen.  Dass  die  Philosophen  für  den  Staat 
unbrauchbar  sind,  ist  ein  unbegründetes  Vorurteil  der  Menschen, 
das  aus  der  Unkenntnis  der  philosophischen  Bestrebungen  und  Grund- 
sätze stammt  (487 — 489).    Wenn  ferner  manche,  die  sich  der  Philo- 


*)  511    B:   ov  {rov  voijrov)  uvTog  o  Xoyog  anrsrai  tij  tov  SiaXsysa&ai 
Svvdfisi. 
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Sophie  gewidmet  haben,  verdorbene  Leute  geworden  sind,  so  trifft 
nicht  die  Philosophie  der  Vorwurf;  denn  das  Streben  nach  Erkenntnis 
der  Wahrheit  kann  solche  Folgen  nicht  nach  sich'  ziehen  (489  E). 

Dass  es  dennoch  schlechte  Philosophen  gibt,  kommt  daher,  dass 
nicht  jeder  die  nötige  Befähigung  hat  (491  A  f.)  und  mancher  gut 
Begabte  vielfach  vom  Philosophieren  abgehalten  wird.  Es  kommt 
daher  alles  auf  eine  gute  Erziehung  an.  Unpassende  Erzieher  sind 
die  Sophisten,  die  nur  lehren,  was  der  unphilosophischen  Menge 
schmeichelt.     Die  echten  Philosophen  und  Erzieher  sind  selten. 

Sokrates  will  nun  die  Möglichkeit  einer  philosophischen  Staats- 
verfassung zeigen.  Die  Philosophen  sind  infolge  ihrer  Erkenntnis 
der  Wahrheit  die  geeignetsten  Herrscher.  Es  handelt  sich  nun 
darum,  dieselben  auszubilden.  Welches  ist  demnach  der  Erziehungs- 
gang eines  Philosophen?  (502  D.) 

Zuerst  werden  die  Vorbedingungen  dazu  aufgestellt.  Die  zur 
Philosophie  nötigen  Anlagen  werden  vorausgesetzt  (503  A  f.).  Die 
Ausbildung  geschieht  durch  die  Wissenschaften.  Das  Ziel  der  ganzen 
Bildung  ist  die  Erlangung  der  höchsten  Wissenschaft,  der  Erkenntnis 
der  Idee  des  Guten  (505  A).  Diese  Idee  ist  Ursache  der  Wahrheit 
und  Einsicht,  sie  steht  noch  über  der  dX^&sia  und  miari^firi  erhaben 
(509  A).  Die  Geometrie  und  Rechenkunst  erkennen  diese  Idee 
mittelst  Bildern  oder  auf  Grund  von  Hypothesen,  die  Dialektik  aber 
kann  ohne  alle  Voraussetzungen  die  Idee  selbst  erfassen.  Die  Er- 
kenntnis der  Ideen  kann  demnach  mehr  oder  minder  deutlich  sein. 
Es  gibt  daher  auch  verschiedene  Grade  und  Arten  der  Einsicht. 
Wir  haben  also  die  Voraussetzungen  zur  philosophischen  Ausbildung 
und  das  hohe  Ziel,  das  zu  erstreben  ist,  im  Vorausgehenden  kennen 
gelernt. 
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VII.  Buch. 

|ur  Erkenntnis  der  Ideen  kann  der  Mensch  erst  durch  Ge- 
wöhnung gebracht  werden,  wie  man  ja  auch  mit  den  Augen 
nicht  ins  volle  Sonnenlicht  blicken  kann  {awTj&tiug  61^,  olf.iui, 
dioiT^  UV,  ii  fteXXoi  t«  ävu)  oifjsad^ai  516  A).  Die  Gewöhnung  an  das 
Licht  geschieht  bei  den  Augen  am  leichtesten  in  der  Weise,  dass 
man  vom  Dunkleren  zum  Helleren  fortschreitet,  indem  man  vorerst 
nur  die  Schatten  der  Dinge  schaut,  dann  deren  Bilder  im  Wasser- 
spiegel, hierauf  die  sinnlichen  Dinge  selbst;  sodann  wird  über- 
gegangen zur  Betrachtung  des  gestirnten  Himmels,  des  Mond-  und 
Sternenlichtes  und  schliesslich  zum  Glänze  des  Sonnenlichtes^) 
(516  A,  B),  welches  die  Ursache  aller  jener  Dinge  ist,  die  man 
vorher  auf   niederen  Stufen    als  Schatten ,   Spiegelbilder ,   als  feste 


')  Im  Anfauge  des  VII.  Buches  fahrt  uns  Piaton  ein  Bild  vor,  wodurch  er  den 
allmählicheu  Fortschritt  der  Erkenntnis  von  der  niedersten  bis  zur  höchsten 
Stufe  veranschaulicht. 

In  einer  grossen  unterirdischen  Höhle  leben  Menschen.  Diese  Höhle  ist 
nach  dem  Lichte  zu  geöffnet.  Au  diesem  Orte  leben  die  Menschen  von  Kind- 
heit an,  iu  einer  Stellung  jedoch,  dass  sie  dem  einfallenden  Lichte  den  Rücken 
kehren  (fpüig  de  .  .  .  oniadtv  uvtiZv  514  BJ.  Sie  sehen  nur  vor  sich  hin 
und  können  nicht  nach  dem  von  rQckwärts  herkommenden  Lichte  um- 
schauen {etg  T£  t6  TiQoa&sv  /növov  oqäv  514  B).  Zwischen  diesen  Menschen 
nun  und  dem  fernher  leuchtenden  Feuer  ist  ein  Weg,  der  aussen  an  der 
ganzen  Öffnung  der  Höhle  vorbeiführt.  Diesen  Weg  entlang  ist  eine  kleine 
Mauer  so  errichtet,  dass  sie  zwischen  Höhle  und  Weg  zu  stehen  kommt. 
Wenn  nun  auf  diesem  Wege  Leute  hinwandern  und  Geräte  oder  Bilder  tragen, 
so  werfen  diese  Leute  und  die  vorbeigetrageuen  Gegenstände  ihre  Schatten 
hinein  in  die  Höhle  und  zwar  an  die  Wand,  welche  die  Menschen  vor  sich 
haben.    Die  rückwärts  sitzenden  Höhlenbewohner  sehen  dann  natürlich  diese 

■  Schattenbilder  vor  sich,  bezeichnen  sie  mit  Namen  und  reden  darüber  (515  B) ; 
sie  halten  diese  Schatten  für  Wahrheit  (515  C).  Würde  nun  einmal 
einer  der  Höhlenbewohner  aus  seiner  Stellung  gebracht  und  nach  dem  ein- 
fallenden Lichte  und  nach  den  an  jener  Mauer  Vorbeigehenden  hingewendet, 
so  würde  er  anfangs  geblendet  sein,  infolge  dessen  weniger  sehen  wie  zuvor 
und  siph  gerne  nach  seinen  Schattenbildern  wieder  umkehren  {äXytlv  xs 
a»  xd  o/.i/iiaxu  xui  (psvyeiv  uTioaxQe(f6f.ievov  n^og  ixtlva,  u  dvvuxai 
ycadvgäv  515  E).  Er  muss  also,  wenn  er  zum  Lichte  empor  geführt  werden 
soll,  allmählich  daran  gewöhnt  werden  {aivrjdtiug  Stj,  olf.iut,  öion  uv  51»;  A). 
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Körper  und  leuchtende  Sterne  gesehen  hatte  (exsivwv  vgonov  rivd 
ncivTwv  aiTiog  516  C).  Ebenso  kann  man  auch  erst  allmählich  zur 
Kenntnis  der  Idee  des  Guten  gelangen,  welche  die  Ursache  alles 
Wahren  und  Schönen  ist  und  Vernunft  und  Wahrheit  erzeugt 
(dXijd-eiuv  xai  vovv  naQuoXofievi^  517  C).  Die  übrigen  Tugenden  der 
Seele  mögen  denen  des  Körpers  in  gewisser  Beziehung  nahe  ver- 
wandt sein  {iyyvq  zi  tlvai  xüv  rov  awftuTog  518  D).  Sie  können 
nämlich  auch  durch  Gewöhnung  und  Übung  gewonnen  werden 
(i/xTioieia&ai  s&eai  ts  xai  dax^osoiv).  Die  Tugend  der  Einsicht  aber 
(j;  ds  Tor  (pQovTJoai)  hat  eine  göttlichere  Natur,  die  zwar  ihre  Kraft 
nicht  verliert,  aber  durch  die  unrichtige  Behandlung  nutzlos  und 
schädlich  werden  kann  (518  E).  Man  sieht  ja  oft,  dass  manche, 
die  schlecht  aber  einsichtsvoll  sind,  mit  der  grössten  Spitzfindigkeit 
und  dem  feinsten  Scharfsinne  ihre  schlechten  Ziele  verfolgen.  Die 
Wirkung  dabei  ist  immer,  dass  je  scharfsichtiger  einer  ist,  desto 
mehr  Übel  angerichtet  werden  (519  A).  Es  kommt  also  auf  die 
Erziehung  alles  an  (519  A,  B). 

Diejenigen  nun,  die  keine  Bildung  genossen  und  die  Wahrheit 
nicht  kennen  gelernt  haben  (dnaiSevroi  xai  dkri&siag  äneiQoi),  eignen  sich 
nicht  zur  Verwaltung  des  Staates,  noch  auch  die,  welche  sich  ganz 
ausschliesslich  (diu  rsXovg)  mit  der  Bildung  und  Wissenschaft  be- 
schäftigen (519  B,  C).  Denn  die  ersteren  handeln  ohne  Plan  und 
Ziel  (oxonov  ev  rw  ßiw  ovx  sxovmv  sva  519  C),  die  anderen  werden 
dieses  Geschäft  nicht  freiwillig  übernehmen,  weil  sie  gleichsam  dieser 
Welt  entrückt,  auf  den  Inseln  der  Seligen  zu  leben  glauben. 

Die  ti'efflichen  Naturen  muss  man  in  jene  Wissenschaften  ein- 
führen, in  welcher  sie  bis  zur  höchsten  Einsicht  emporsteigen  (7r()oe 
TO  fxdd7jf.ia  .  .  .  /.liyiaTov,  iSelv  ts  rö  dyu96v  xai  dvaß^vai  ixeivrjv  xiqv 
dvußaaiv  519  D).  Hier  in  dieser  übersinnlichen  Höhe  der  Wissen- 
schaft sollen  sie  aber  nicht  verweilen,  sondern  wieder  hernieder- 
steigen  zu  den  gewöhnlichen  Menschen  und  mit  diesen  die  Mühen 
und  Ehren  teilen  (519  D,  520  C). 

Wie  und  mit  welcher  Wissenschaft  führt  man  nun  die  Menschen 
zur  Erkenntnis  der  Ideen  empor,  zu  jener  wahren  Philosophie  des 
Seienden?  (521  C,  D).^) 


')  Sasemihl  a.  a.  0.  II.  p.  202:  „Wie  zur  Yeranschaulichung  der  besonderen 
Lehrstufen,  so  benutzt  Plato  zweitens  das  Gleichnis  (der  Höhlenbewohner) 
auch  zu  der  der  allgemeinen  Lehrmethode ,  wie  er  sie  im  Gegensatze  gegen  die 
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Nicht  mit  der  Gymnastik  erreicht  man  dieses  Ziel,  diese  be- 
fördert ja  nur  das  Wohlsein  und  die  Kraft  des  Körpers  (521  E); 
auch  nicht  die  musikalische  Erziehung  ist  hinreichend,  denn  diese 
erzeugt  nicht  Einsicht,  sondern  nur  innere  Ordnung  und  Harmonie 
(522  A).  Noch  weniger  leistet  dies  eine  gewerbliche  rixvtj.  Der 
philosophische  Lehrkursus  ist  strenge  Wissenschaft.  Gymnastik  und 
Musik  gehören  einer  niederen  Stufe  der  Ausbildung  an. 

Sokrates  setzt  ein  bildendes  Element,  das  allen  Künsten  und 
Erkenntnissen  gemeinsam  ist,  nämlich  die  Zahl  und  das  Rechnen 
[agid^fiöv  T£  xui  koyia(.i6v  522  C).  Es  gibt  Dinge,  die  man  mit  den 
Sinnen  (uia&^asig)  allein  unterscheiden  und  wahrnehmen  kann ;  ausser- 
dem aber  auch  solche,  zu  deren  richtiger  Erfassung  man  den  Ver- 
stand und  die  Berechnung  zu  Hilfe  nehmen  muss  (523  A,  B).  Man 
sieht  z.  B.  unmittelbar,  ob  etwas  ein  Finger  ist  oder  nicht,  dazu 
ist  unsere  Überlegung  {vorjmg)  nicht  anzurufen  (523  D).  Was  da- 
gegen gross  und  Mein,  leicht  oder  schwer,  rauh  oder  weich  ist,  da- 
zu braucht  man  eine  Untersuchung  (avrai  ys  äronoi  tj  rpvx^  at 
eQf.iijveTai  xui  imaxixf/ewg  Sto^evai  524  B).  In  solchen  Fällen  wendet 
sich  die  Seele  an  den  Verstand  und  die  Berechnung  {Xoyiaf^ov  re 
xui  vÖTjoiv).  Wenn  nämlich  mit  dem  Erscheinen  eines  Dinges  zu- 
gleich ein  gewisser  Gegensatz  davon  auftritt  {ei  rf'  dei  n  uixw  ufxa 
oQUTui  ivavriwfiu),  dann  ist  eine  Entscheidung  des  Verstandes  nötig 
darüber,  was  das  Eine  eigentlich  ist  (rl  not''  iativ  avvd  rd  ^v  524  E), 
das  der  Mehrheit  der  Dinge  gleichmässig  innewohnende  einheitliche 
Wesen.  Diese  Forschung  über  das  Eins  führt  zur  Anschauung  des 
Seienden  {int  tjjV  tov  ovrog  &suv  525  A).  Nicht  allein  die  Betrach- 
tung verschiedener  und  entgegengesetzter  Dinge,  sondern  auch  der 
nämlichen  Dinge,  die  unter  sich  unterschiedlos  und  gleich  sind, 
führt  zur  Erkenntnis  der  Ideen,  denn  wir  sehen  das  Nämliche,  d.  h. 
das  allen  gemeinschaftliche  und  gleiche  Wesen  zugleich  als  Einheit 
und  als  unendliche  Vielheit  ((6g  sv  vs  oQÜifitv  xui  w$  äneiga  ro  nX^dvg). 
Vernunft  und  Rechnung  führen  also  zur  Wahrheit  {tuvtu  Sä  ys 
(fuivsxai  uycüyu  nQog  ukijd^tiuv). 


sophistische  schon  in  den  vorbereitenden  Dialogen  und  noch  im  Theaetetos 
dargelegt  hat." 

Am  nämlichen  Orte  heisst  es  weiter:  „Entwicklung  der  in  der  Seele 
bereits  schlummernden  Erkenntniskeime  von  innen  heraus,  ein  Umlenken  der 
ganzen  Seele  vom  Sinnlichen  zum  Idealen." 


*.v^r  LVII 


Das  Rechnen  (Xoyio/xoi)  gehört  also  zu  den  gesuchten  Wissen- 
schaften (u)v  ^j}rov/.tsv  uQu  fiadT](.iuTwv  uv  sij]  525  B).  Der  Krieger 
braucht  das  Rechnen  bei  der  Heeresaufstellung  (öid  rag  raffte),  der 
Philosoph  dazu,  um  aus  dem  vielgestaltigen  Werden  der  Dinge  zur 
Wesenheit  der  Ideen  empor  zu  steigen  (525  B), 

Eine  solche  Wissenschaft  ist  zur  Erziehung  des  Philosophen 
nötig,  weil  sie  die  Seele  zwingt  zum  Gebrauche  des  Verstandes,  zur 
Auffindung  der  Wahrheit.  Diese  Thätigkeit  stählt  die  Kräfte  des 
Geistes  (526  B). 

Die  Geometrie  soll  den  zweiten  Unterrithtsgegenstand  bilden. 
Diese  Kunst  bringt  Vorteil  im  Kriege.  Man  braucht  sie  beim  Lager- 
schlagen, beim  Besetzen  von  Plätzen ,  beim  Zusammenziehen  und 
Ausdehnen  des  Heeres.  Soll  aber  die  Geometrie  nicht  bloss  dem 
Krieger,  sondern  auch  dem  Philosophen  Vorteil  bringen,  so  muss 
sie  eine  höhere,  gesteigertere  Geistesthätigkeit  beanspruchen,  sie  muss 
zum  Reiche  der  Ideen  hinauf  führen,  zur  Erkenntnis  des  absoluten 
Guten  (526  E).')  Nicht  des  Geschäftes  und  des  äusseren  Vorteiles 
halber  ist  sie  zu  pflegen,  sondern  der  Geistesentwicklung  wegen, 
zur  J'örderung  des  philosophischen  Denkens. 

Als  dritte  Wissenschaft  wird  die  Astronomie  angeraten  (527  D). 
Sie  ist  die  Kenntnis  der  Jahreszeiten,  Monate  und  Jahre  und  nützt 
in  dieser  niederen  Form  des  Wissens  nicht  bloss  dem  Ackerbau 
und  der  Schifi'ahrt,  sondern  auch  der  Heerführung  (527  D).  Wird 
sie  aber  wissenschaftlich  getrieben,  so  wird  durch  sie  ein  gewisses 
Werkzeug  der  Seele  {oQyuvöv  n  i//i'/^g)  rein  und  frisch  erhalten,  das 
unter  den  anderen  gewöhnlichen  Beschäftigungen  verloren  gegangen 
und  blind  geworden  wäre,  ein  Werkzeug,  das  mehr  wert  ist  als 
tausend  Augen  (527  D,  E);  denn  mit  diesem  allein  sieht  man  die 
Wahrheit.  Zwischen  Geometrie  und  Astronomie  sollte  eigentlich 
jener  Teil  der  mathematischen  Wissenschaften  eingereiht  werden, 
welcher  die  dritte  Dimension,  die  Tiefe,  behandelt,  d.  h.  die  Stereo- 
metrie. Diese  wird  aber  übergangen  als  nicht  hierher  passend  (ort 
xrj  ^ijTijaei  yeXoiwg  s/ei  528  D).  Demnach  ist  die  Astronomie  in  der 
Mathematik  das  vierte  Fach.  Die  Astronomie  darf  nun  nicht  dabei 
stehen  bleiben,  dass  sie  die  mannigfachen  Bilder  des  Himmels  be- 
wundert  und  für   das  Schönste  und  Vollkommenste  in   seiner  Art 


')  Polit.  627   B:   toü   yaQ  uei    Zvxog   rj  yecofisTQixi^  yvwoig  loxiv  •  öXmv 
uqu  ^jjv/.^g  TiQog  dX^&eiuv  hi^  äy  xut  untQyu<mxdv  (f.ikooö(fov  diavuiag .  .  . 
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hält,  sie  soll  sich  nicht  mit  dieser  sinnlich-ästhetischen  Betrachtung 
begnügen,  sondern  vielmehr  durch  mathematische  Forschung  die 
Gestalt  und  Bewegung  der  Gestirne  zahlenmässig  festsetzen.  Nicht 
bloss  mit  den  Augen,  sondern  mit  Vernunft  und  Verstand  soll  man 
diese  Wissenschaft  üben  (520  D),  dann  fördert  sie  den  philosophischen 
Entwicklungsgang,  Die  sichtbaren  Bilder  sind  nur  Beispiele,  an 
denen  die  astronomische  Forschung  die  grossen  Gesetze  schaut  und 
prüft.  ^)  Die  Erscheinungen  an  sich  sind  also  nicht  Gegenstand  der 
Untersuchung,  sondern  deren  oberste  Ursache.  Die  Methode,  mit 
welcher  man  die  höchsten  Prinzipien  findet,  ist  die  Dialektik.*) 
Diese  führt  uns  von  den  Schatten  zu  den  Abbildern  und  zum  Lichte, 
d.  h.  von  der  dunklen,  unterirdischen  Höhle  zum  glänzenden  Sonnen- 
lichte, zur  Anschauung  des  Seienden,  zur  obersten  aller  Ideen  {rtQog 
TT]!'  Tov  uqIoxov  fv  Toig  oZoi  &£av  532  C).  Die  Dialektik  gründet 
sich  nicht  auf  Voraussetzungen  (vno&iaeig)  wie  die  anderen  Künste, 
sondern  geht  über  diese  hinaus  zum  Urquell  der  Dinge  selbst  {in 
avrrjv  tjjV  uqX^v  533  C).  Dabei  bedient  sie  sich  der  übrigen  Wissen- 
schaften, die  zwar  inior^/nui  genannt  werden,  aber  diesen  Namen 
nicht  verdienen,  weil  sie  wie  früher^)  hervorgehoben,  zwischen  rfo'^a 
und  imartjfiT]  stehen,  sie  müssen  vielmehr  Siüvoiai  genannt  werden 
(533  D).  Die  Dialektik  dagegen  sucht  das  Wesen  {ovalu)  auf  und 
ist  im  eigentlichen  Sinne  imoT^firi  zu  nennen.  Sie  soll  allen  Wissen- 
schaften wie  ein  Kranzgesimse*)  den  passenden  Abschluss  verleihen. 
Wie  und  an  wen  sind  diese  genannten  Wissenschaften  zu  verteilen 
(rt'at  ruvTu  zu  [iudT^f.iuxa  Swaoftsp  xui  xivu  xqönov'i  535  A). 

Die  Herrscher  müssen  eine  philosophische  Erziehung  erhalten. 

Wie  früher*)  schon  auseinander  gesetzt,  sollen  dazu  die  Tüch- 
tigsten ,  Standhaftesten  und  Wohlgestaltetsten  genommen  werden. 
Sie  sollen  ausserdem  edlen  und  mannhaften  Charakter  haben  {ytvvaiovq 
TS  xai  ßXowQovg  r«  fjd-rj).  Sie  sollen  die  für  die  philosophische  Er- 
ziehung eutsprechenden  geistigen  Aulagen  besitzen,^)  Scharfsinn  und 

»)  Polit.  529   D:    nagaSiiY^ium  XQTjortov  T^g  ngog  ixeipu  f.Kxd'^aeiog  svexa. 

*)  Polit.   532  B:    ov  dtaXsxTDtTJv  tuvttjp  tjjV  noQiiav  xaXsTg; 

»)  Vgl.  Polit.  VI,  511  D:  wg  fiSTu^v  vi  Sö'^ijg  rs  xai  vov  ri^v  Sidvoiuv  oiaav. 

*)  Polit.  534  E:  wonsq  d^Qiyxog  roig  f^ad^inaaiv  i^  diaXexTixrj  i^fxlv 
sndvo)  xslad-ui,  xut  owxc'r'  äXXo  tovtov  fiddij/xa  uvotsqu)  o^Owg  av 
hiixi&eadut.,  aXX^  eXsiv  ^Stj  reXog  vd  twv  inad-rjfidrwv. 

")  Vgl.  Polit.  III,  412  C:  (pvXdxiov  uvTovg  uQicrrovg  Sei  etvai  xtX. 

•)  Vgl.  Polit.  IV,  428  B  f.,  wo  die  ooifia  als  Tugend  des  Herrscherstaudes 
gefordert  wird. 
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Gelehrigkeit,  Gedächtniskraft  und  unermüdliche  Arbeitslust  (fiv^fwva, 
ägQOToy,  (piXonovov  535  B).  Wenn  aber  Unberufene  sich  der  Philo- 
sophie widmen,  so  bringen  sie,  wie  oben  schon  hervorgehoben,  der- 
selben Missachtung  und  Schande  (535  C).  Während  man  die  Herrscher 
zur  Philosophie  erzieht,  damit  sie  die  ihnen  notwendige  awfiia  er- 
langen, sollen  die  übrigen  <pvXuxsg  gleichmässig  zur  oiorpQoavvT]  und 
dvdQsia  und  jeder  anderen  Tugend  geführt  werden.  Sokrates  weist 
darauf  hin ,  dass  er  bei  der  ersten  Auslese ')  der  Herrscher  die 
älteren  genommen  habe,  jetzt  aber  die  jüngeren  zu  Herrschern 
heranbilden  wolle  (536  C).  Dies  entschuldigt  er  damit,  dass  man 
dem  Solon  nicht  glauben  könne,  es  werde  im  Alter  noch  viel  ge- 
lernt; die  Mühen  seien  vielmehr  Sache  der  Jugend.  Früher  im 
dritten  Buche  (412  C)  konnten  deshalb  die  älteren  als  Herrscher 
aufgestellt  werden,  weil  alle  rpvXaxag  den  nämlichen  Bildungsgang 
durchgemacht  hatten.  Es  werden  in  diesem  Falle  die  ältesten 
natürlicherweise  die  Bildung  sich  vollständiger  und  vollkommener 
angeeignet  haben  als  die  jüngeren ;  doch  wurde  damals  schon  hinzu- 
gefügt, dass  von  den  älteren  die  tüchtigsten  genommen  werden  sollten. 
Im  vierten  Buche  wurde  nun  die  aoffiu  als  Tugend  der  Herrscher 
bezeichnet.  In  der  weiteren  Entwicklung  des  fünften  Buches  wurde 
die  Forderung  gestellt,  dass  die  Herrscher  Philosophen  seien  (473  D). 
Diese  müssen  daher  auch  zur  Philosophie  erzogen  werden;  diese 
Erziehung  geschieht  aber  durch  die  Wissenschaften,  diese  werden 
leichter  von  Jugend  auf  betrieben,  als  wenn  man  schon  alt  geworden 
ist.  Die  Alten  können  nicht-  erst  anfangen  das  Rechnen,  die  Geo- 
metrie, Astronomie  und  Dialektik  zu  lernen.  Dies  ist  der  Gedanke, 
der  den  Plato  zu  der  obigen  umgewandelten  Behauptung  veranlasst 
hat.  2) 

Der  Erziehungsgang  zum  Philosophen  wird  nun  näher  dar- 
gelegt: In  der  Jugend  muss  man  Rechnen,  Geometrie  und  alle  zui" 
Dialektik  vorbereitenden  Unterrichtsfächer  pflegen.  Dieser  Unterricht 
darf  jedoch  nicht  mit  Gewalt  geschehen ,  sondern  spielend ,  damit 
man  leichter  bemei'kt,  wozu  sich  jeder  besonders  eignet  (irp'  o  sxaarog 


')  Vgl.  Polit.  III,  412  C:  ort  fisv  nQeaßvrsQovg  rovg  u^fXovrug  6tt  tlvui, 
vewxBQOvg  6s  rovg  uQXofievovg  . . . 

»)  Etwas  undeutlich  drückt  sich  hier  Susemihl  aus,  a.  a.  0.  II,  p.  212:  „Die 
frühere  Bcstiramnng,  dass  zu  Herrschern  Bejahrtere  aus  den  übrigen  Wächtern 
ausgesondert  werden  sollen,  wird  jetzt  näher  dahin  berichtigt,  dass  dies  nur 
von  dem  eigentlichen  {Jcrrscherkollegium,  von  der  höchsten  Staatsbehörde  gilt.' ' 


^,  ■  ne<pvxev  536  E).  Auch  in  den  Krieg  muss  man  die  Knaben  mit- 
;  nehmen  (537  A)  als  Zuschauer,  wie  schon  oben  (V,  466  D  flf.)  vor- 
geschrieben war.  Wer  von  diesen  in  allen  Strapazen,  Wissenschaften 
und  Schrecknissen  die  grösste  Energie  an  den  Tag  legt,  soll  be- 
sonders aufgezeichnet  und  ausgeschieden  werden  {eig  dgid^fiöv  riva 
eYXQixiov).  Eine  weitere  Auslese  der  Tüchtigsten  soll  geschehen,  wenn 
sie  aus  den  Gymnasien  entlassen  werden  (537  B).  Nach  dieser  Zeit, 
vom  zwanzigsten  Lebensjahre  an,  sollen  die  Hervorragenden,  die 
Auserlesenen  {nQoycQid-ivxsq),  grössere  Ehren  erhalten  als  die  anderen. 
Diese  sollen  auch  von  da  an  die  in  der  Knabenzeit  durcheinander 
{/.vSriv)  gelernten  Wissenschaften  in  ihrem  wesentlichen  inneren  Zu- 
sammenhange kennen  lernen  und  die  Natur  des  Seienden  zu  erfassen 
suchen  (537  C).  Denn  diese  Art  des  Studiums  {^  toiuvtt]  fiädTjmg) 
gibt  ein  festes  Wissen  und  ist  die  beste  Probe  für  eine  dialektische 
Naturaulage.  Vom  dreissigsten  Jahre  an  müssen  daraus  wieder  die- 
jenigen ausgelesen  werden,  die  sich  am  meisten  bewährt  und  aus- 
gezeichnet haben.  Diese  müssen  zu  noch  höheren  Ehren  erhoben 
werden  und  mit  eingehender,  strenger  Dialektik  geprüft  werden,  ob 
-  sie  fähig  sind,  die  Wahrheit  und  die  Ideen  aufzufinden,  ohne  sich 
von  den  Augen  und  den  anderen  Sinnen  beirren  zu  lassen.  Weil 
sie  jedoch  nicht  immer  mit  der  Dialektik  sich  befassen  sollen,  kehren 
sie  wieder  zu  den  gymnastischen  Übungen  zurück  auf  fünf  Jahre 
(539  D,  E).  Sie  begeben  sich  wieder  hinunter  in  jene  dunkle  Höhle 
(aig  To  OTf^Xaiov  ndhv  ixtivo)  und  bekleiden  Ämter  im  Staate,  damit 
sie  auch  an  praktischer  Erfahrung  nicht  zurückstehen  {ivu  /<jjd' 
ifineiQia  voxsQÜiai  xöiv  uXXuiv  539  E).  Hier  im  Getriebe  des  Lebens  sollen 
sie  ihre  Festigkeit  erproben  und  zwar  fünfzehn  Jahre  lang  (539  E  f.). 
Mit  fünfzig  Jahren  sollen  diejenigen,  welche  sich  noch  rüstig 
erhalten  und  ausgezeichnet  haben  in  That  und  Wissenschaft  endlich 
die  Idee  des  Guten,  jenes  alles  erhellende  Licht  voll  und  ganz  zu 
sehen  trachten  (jsig  avxo  dnoßkitpui  xo  ndai  (pwg  nuQsXov  550  A). 
Mit  diesem  idealen  Musterbilde  in  der  Seele  (nuQudsiy^uxi  XQw^Uvovg 
ixsivw)  werden  sie  ordnend  und  bildend  auf  den  Staat,  auf  den 
einzelnen  Bürger  des  Staates  und  auf  sich  selbst  einwirken.  Sie 
sollen  sich  hauptsächlich  mit  der  Philosophie-beschäftigen  und  wenn 
es  not  thut,  auch  politische  Ämter  bekleiden.  Durch  ihren  bildenden 
Einfluss  werden  sie  auch  andere  zu  tüchtigen  Männern  erziehen  und 
treffliche  Wächter  des  Staates  heranbilden  (540  B).  Man  wird  diesen 
Trefflichen,  wenn  es  die  Pythia  gestattet,   Denkmäler  setzen  und 
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Opfer  bringen  wie  den  Dämonen  und  Göttern.  Das  ist  das  herrliche 
Bild  des  vollendeten  Herrschers  (nayxdXovg,  s(pri  rovg  ägxovrag, 
t3  2wxQaTeg,  wansQ  ävSgiavTonoiog  äneiQyaaai  540  C).  Dasselbe  gilt 
auch  von  den  F'rauen,  von  denen  oben  gesagt  ist,  dass  sie  gemäss 
ihrer  natürlichen  Anlage  die  gleichen  Geschäfte  wie  die  Männer  im 
Staate  ausführen  können  (540  C).  Die  oben  aufgestellte  Verfassung 
ist  zwar  schwer,  aber  doch  irgendwie  möglich.  Wenn  nämlich  die 
wahren  Philosophen  herrschen,  einer  oder  mehrere,  so  werden  sie 
ohne  alle  Nebenrücksichten  die  Gerechtigkeit  auf  alle  Weise  fördern 
und  zur  Geltung  bringen  (540  E).  Da  der  beste  Staat  auf  die 
Gerechtigkeit  gegründet  ist,  so  ist  derselbe  eben  nur  dann  möglich, 
wenn  der  gerechteste  und  einsichtsvollste  Herrscher,  der  Philosoph, 
denselben  regiert. 

Übersicht. 

Jim  sechsten  Buche   ist   der   Erziehungsplan   zur  Philosophie 
^    nur  allgemein  so  angegeben,   dass  zur  Philosophie  gewisse 
natürliche  Anlagen -vorausgesetzt  werden,  dass  streng  wissenschaftliche 
Fächer  den  Geist  bilden  müssen,  dass  endlich  das  Ziel  dieser  Aus- 
bildung die  Erkenntnis  der  Idee  des  Guten  ist. 

Im  siebenten  Buche  wird  nun  behauptet,  dass  diese  Geistesent- 
wicklung nur  allmälich  vor  sich  gehen  soll,  indem  man  vom  Leichteren 
zum  Schwierigeren  und  Vollkommeneren  aufsteigt.  Unterrichtsfächer 
sind  das  Rechnen,  die  Geometrie,  Astronomie  und  die  Dialektik, 
welch'  letztere  zugleich  die  Methode  für  die  Behandlung  der  anderen 
Lehrfächer  sein  soll.  Diese  Fächer  eignen  sich  deshalb  zur  philo- 
sophischen Erziehung,  weil  sie  den  Geist  anleiten,  aus  der  Vielheit 
der  Erscheinung  das  Eine,  das  gemeinsame  Wesen  der  Dinge  zu 
erfassen  und  so  philosophisch  zu  denken.  Die  mathematischen 
Wissenschaften  lehren  uns  nur  auf  Grund  von  Hypothesen  oder 
Bildern  die  Ideen  kennen,  die  Dialektik  dagegen,  das  höchste  der 
Unterrichtsfächer,  zeigt  uns  dieselben  unmittelbar  ohne  Voraus- 
setzungen. Die  Dialektik  erzeugt  allein  tmar^^Tj,  die  anderen  Fächer 
einen  etwas  geringeren  Grad  der  Erkenntnis,  die  Sidvoiu  (533  D). 
■  Mit  dieser  Auseinandersetzung  ist  die  erste  jener  beiden  im 
sechsten  Buche  (502  D)  vorgebrachten  Fragen  gelöst.  Dort  hiess  es 
1.  Tiva  TQonov  i]f.tTv  xal  ix  rivü)v  fiad^rifxdtiov  xat  iniTrj6svfxuTwv  ol 
oüßT^Qsg  ivioovTui  x^g  noXiTsiug.    Es  ist  gezeigt,  welche  Wissenschaften 
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gepflegt  werden  sollen  und  auf  welche  Weise  sie  fruchtbringend  zu 
machen  sind.  Nun  wird  die  zweite  Frage  behandelt,  welche  für  die 
verschiedenen  Altersstufen  einen  Bildungsmodus  fordert:  2.  xui  x«ra 
noiag  ijXtxiug  ixaaxoi  htdarwv  unxofttvoi; 

Die  Knaben  lernen  mehr  spielend  als  .streng  wissenschaftlich 
das  Rechnen  und  die  Geometrie,  Astronomie  und  werden  zur  Dialektik 
vorbereitet.  Die  tüchtigsten  von  diesen  sollen  ausgelesen  werden. 
Wenn  die  Jünglinge  die  Gymnasien  verlassen,  sollen  sie  wieder  nach 
ihrer  Vortrefflichkeit  ausgeschieden  werden.  Mit  dem  zwanzigsten 
Lebensjahre  beginnt  das  ernste  wissenschaftliche  Studium.  Mit  dem 
dreissigsten  Lebensjahre  wird  nochmals  eine  Auswahl  der  Besten 
getroffen.  Diese  kehren  auf  fünf  Jahre  wieder  zu  gymnastischen 
Übungen  zurück.  Vom  fünfunddreissigsten  Lebensjahre  an  sollen  sie 
fünfzehn  Jahre  lang  Staatsämter  bekleiden,  um  sich  Erfahrung  zu 
sammeln.  Mit  dem  fünfzigsten  Jahre  widmen  sie  sich  der  höchsten 
Stufe  der  Philosophie  und  üben  einen  bildenden  und  erziehenden  Ein- 
fluss  im  Staate  aus,  um  wieder  tüchtige  Herrscher  heranzubilden.  Das 
war  der  Lehr-  und  Bildungsgang  des  vollkommenen  Herrschers. 
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VIII.  Buch. 


MfQer  vollkommene  Staat  soll  die  Weiber-  und  Kindergemein- 
^Ml  Schaft  eingeführt  haben,  infolge  dessen  auch  gemeinsame 
Erziehung  und  die  gleiche  Anteilnahme  an  den  Kriegs-  und 
Friedensbeschäftigungen.  Herrschen  sollen  diejenigen,  welche  sich 
in  der  Philosophie  und  im  Kriege  ausgezeichnet  haben  (rovg  h 
q>iXooo(pla  TS  xai  nQog  rov  nöXs/iov  ysyovÖTag  uQlarovg  543  A).  Die 
(pvXttxeg  sollen  zusammenwohnen  ohne  eigenen  Besitz.  Für  ihren 
Dienst  sollen  sie  Lohn  erhalten  auf  ein  Jahr  von  den  anderen 
Staatsangehörigen,  damit  sie  für  nichts  anderes  zu  sorgen  brauchen 
als  für  den  Staat  (543  C).  Sokrates  knüpft  nach  dieser  Rekapitulation 
des  fünften,  sechsten  und  siebenten  Buches  wieder  an  den  Schluss  des 
vierten  an,  wo  er  durch  das  Dazwischentreten  des  Polemarchos  von 
der  Aufzählung  und  Beurteilung  der  einzelnen,  verfehlten  Staats- 
verfassungen abgehalten  und  vielmehr  auf  das  Thema  der  Weiber- 
und  Kindergemeinschaft  gebracht  wurde.  (l^XX'  ays,  entiÖTJ  toit' 
dnsTsXsaufiSv  dvufivrjad'aifisv,  nö&sv  Ssvqo  i%STQan6fisdu,  Iva  nüXiv  tjjv 
avT'^v  tiofisv  543  C).  Am  Schlüsse  des  vierten  Buches  ist  gesagt 
(445  D),  dass  es  fünf  Arten  von  Staatsverfassungen  gebe  und  eben 
80  viele  Seelenarten  (nivTS  /asv  noXirsrnv,  nswe  de  \pvXrlg.  Die  erste 
und  beste  dieser  Verfassungen  ist  ßaaiXsla  und  äqiaxoxQuxaia,  die  Plato 
zu  einer  Verfassungsform  zusammen gefasst  haben  will  (sv  slSog  Xiyca 
445  D),  denn  sowohl  das  Königtum  als  auch  die  Aristokratie 
herrschen  nach  den  nämlichen  Grundsätzen.  Die  übrigen  vier  Arten, 
die  am  Sbhlusse  des  vierten  Buches  noch  nicht  genannt  sind,  heissen 
schlechte  und  verfehlte  Verfassungen  (xaxdg  de  rag  äXXug  xui  -^fiuq- 
TTjiLiivag  449  A).  Dass  ßamXeia  und  d^iarox^uTeiu  die  beste  Verfassungs- 
form ist,  hat  Plato  im  fünften,  sechsten  und  siebenten  Buche  nach- 
zuweisen gesucht.  Im  vierten  Buche  wurde  die  ao(fiia  als  die  Tugend 
der  Herrscher  bezeichnet,  im  fünften  wird  gefordert,  dass  die 
Herrscher  Philosophen  sein  müssen,  denn  sie  sollen  von  der  Gerechtig- 
keit nicht  bloss  eine  do'^a,  sondern  vielmehr  eine  imorij/nrj  besitzen. 
Die  Notwendigkeit,  die  natürlichen  Vorbedingungen  und  das  Ziel 
der  philosophischen  Erziehung  ist  im  sechsten  Buche  näher  dargelegt. 
Im  siebenten  endlich  ist  ein  ausführlicher  Lehr-  und  Erziehungsplan 
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entworfen.    Der  beste  Herrscher  und  die  beste  Staatsverfassung  ist 
uns  in  den  drei  Büchern  vorgeführt  worden.  ^         j 

Dass  dies  wirklich  der  Zweck  dieser  drei  Bücher  war,  sehen 
wir  unter  anderen  aus  folgenden  Stellen  des  Werkes: 

VIT,  540:  TtaYxäXovg,  e<pij,  rovg  aQXovxag,  c3  Soix^arsg,  mousq 
dvSQiavTonoiog  dnsi^yüaai. 

VI,  499  I):  neQi'TovTov  ^roifioi  xio  XöyM  iiaftiixeadut,  wg  yiyovev 
^  stQrj^ivTj  noXirela  xat  eavi  xai  ysy^aetai  ....  ov  yceg  ädvvuTog 
ysvtadwt.  i  , 

VI,  497   C:   si  ie  X^tf/srai  tjJv  ap/arijv  noXirsiav  xtX. 

Königtum  also  und  Aristokratie  sind  die  beste  Staatsverfassung, 
wie  wir  aus  dem  fünften,  sechsten  und  siebeuten  Buche  kennen  gelernt 
haben.  Es  sollen  nun  die  vier  übrigen  schlechten  Verfassungen 
betrachtet  werden.  ^)  Ihre  Fehler  wollen  wir  aufsuchen  und  zugleich 
den  einzelnen  Menschen  mit  jeder  derselben  vergleichen,  um  zu 
erfahren,  ob  der  Tüchtigste  am  glücklichsten  ist  und  der  Schlechteste 
am  elendesten  oder  nicht  (544  A).  Dieser  Nachweis  würde  sich  an 
die  Behauptungen  des  Thrasymachus  im  ersten  Buche  anschliessen. 

Die  vier  Arten  der  Staatsverfassungen  sind  nun :  1 .  Die  kretische 
oder  lakonische,  2.  die  oligarchische,  3.  die  Demokratie  und  4.  die 
Tyrannis.  Die  mannigfaltig  modifizierten  Verfassungen  der  Barbaren 
und  anderer  Hellenen  sollen  nicht  berücksichtigt  sein  (544  C).  Es 
gibt  aber  auch  eben  so  viele  Arten  von  Menschen  oder  der  mensch- 
lichen Seele.  Schon  im  vierten  Buche  ist  auf  die  parallele  Behand- 
lung des  Menschen  und  des  Staates  hingewiesen :  xai  xu)C  uv  nu^' 
uXXrjXu  axonwvTsg  (rov  sva  xai  Ttjv  nöXiv)  (435  A).  Kai  dixaiog  dvrJQ 
itxuiag  noXewg...  ovdsv  iioiaei,  dXX'  oftoiog  earai  (435  B).  So  gleicht 
z.  B.  der  wahrhaft  gute  und  gerechte  Mensch  der  Aristokratie,  die 
schon  in  den  vorausgehenden  Büchern  ausführlich  geschildert  ist. 
Der  Streitsüchtige  und  Ehrgeizige  aber  {(fiXövsixog  ts  xai  (fiXörifiog) 
ist  der  lakonischen  Verfassung  vergleichbar,  welche  eine  Tifiox^axlu 
oder  Tt^iagx^»  zu  nennen  ist  (545  B). 

Es  wird  nun  zunächst  untersucht,  wie  aus  der  besten  Staats- 
form der  Aristokratie  die  schlechtere  Timokratie  hervorgeht  (545  C). 


')  Polit.  YIII  544  A  wird  mit  Bezug  auf  den  Schluss  des  vierten  Buches  gesagt :  xai 
tfiov  SQOfiivov,  Tivag  Xiyoig  rag  xexTu^ug  noXixslag  iv  xovxü)  vniXußs 
noXif.iaQXog  TS  xai  '!A6eif.iavxog,  xai  ovxo)  rfjj  av  dvaXaßtav  rov  Xöyov 
Ssvo"  d(f)TE,ai.  IJdXiv  xoivvv...  xai  xo  uvxo  i/Liov  i^Ofiivov  nsiQui 
ftTisTv,   änsQ  xoxs  sfxsXXeg  Xeyeiv  (544  B). 
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Es  wird  hiemit  die  genaue  Kenntnis  der  besten  noXixsia  als  bekannt 
vorausgesetzt.  Jede  Verfassungsänderung,  so  wird  begonnen,  geht 
aus  von  den  Herrschern  (nSaa  noXirsia  (.isxaßdXXsi  «|  avrov  rov  sXovzog 
rag  uQxäg  545  D)..  Wenn  nämlich  unter  diesen  selbst  Zwietracht 
entsteht,  so  geraten  die  bestehenden  Verhältnisse  in  Schwanken. 
So  lange  sie  aber  einig  sind,  ist  keine  Veränderung  möglich  (545  D). 

Wie  entsteht  nun  Zwietracht  unter  den.  Herrschern  und  wie 
geht  die  Verfassungsänderung  vor  sich?  (545  D.) 

Folgendermassen  würden  die  Musen  antworten,  wenn  wir  sie 
wie  Homer  anrufen  würden  ^)  (545  D) :  Man  sollte  zwar  nicht  er- 
warten, dass  die  oben  beschriebene  beste  Verfassung  ins  Schlechtere 
sich  verkehren  könne;  aber  es  unterliegt  auch  diese  Schöpfung  dem 
zeitlichen  Geschicke,  indem  alles  vergeht  (yevofiivM  navxi  (pdxtQÖ.  iariv\ 
und  mit  der  Zeit  sich  auflöst  (ot5d'  ■^  roiavxri  tvaxaaig'^)  rov  anuvTa 
(.isvst  xqovov,  dXXd  Xv^^ijasxui  546  A).  Diese  Stelle  hier  ist  von 
entscheidender  Wichtigkeit  für  die  ganze  Komposition  der  Politeia. 
Hier  sehen  wir  ein,  dass  die  Darstellung  der  besten  Staatsverfiissung 
im  fünften,  sechsten  und  siebenten  Buche  notwendig  vorher  aus- 
führlich erörtert  sein  musste,  bevor  eine  Darstellung  der  verfehlten 
Arten  gegeben  werden  konnte.  Erst  wenn  man  die  vollkommene 
Verfassung  kennt,  kann  man  die  Abweichungen  und  Fehler  der 
schlechteren  einsehen  und  bezeichnen. 

Eine  Änderung  der  besten  Verfassung  wird  eintreten,  wenn  die 
Herrscher  jene  geometrische  Zahl  oder  Formel')  nicht  kennen,  wor- 
nach  sich  die  im  Laufe  der  Zeiten  eintretende  Verbesserung  oder 
Verschlechterung  der  Welt  berechnen  lässt.  Es  werden  infolge  dessen 
unpassende,  unzeitgemässe  (nuQa  xaiQÖy)  eheliche  Verbindungen  ge- 
schlosseij,  wodurch  schlechter  geartete  Kinder  in  den  Staat  kommen.*) 

*)  Susemihl  a.  a.  0.  II,  p.  216:  „Dass  hier  keine  rein  wissenschaftliche,  sondern 
nur  eine  mythische  Antwort  möglich  ist,  deutet  I'lato  selbst  auf  das  be- 
stimmteste an,  indem  er  nicht  bloss  nach  „Dichtorweise"  die  Musen  um  Be- 
geisterung und  Erleuchtung  anruft,  sondern  auch  diese  Antwort  ihnen  in  den 
Mund  legt  und  ausdrücklich  als  einen  Scherz  der  Musen  bezeichnet." 

")  Damit  ist  die  im  fünften,  sechsten  und  siebenten  Buche  geschilderte  beste 
Verfassungsform  der  ßaaiXtia  und  dQioxoxQuxsiu  gemeint.  Dazu  vgl.  noch 
noXiv  ovxio  "^vaxaaav  (546  A). 

')  Die  Erklärung  dieser  Formel,  der  „Platonischen  Zahl",  ist  immer  noch  in 
Dunkel  gehüllt  (ap/5]uog  yscofisxQixog  xoiovxov  xvQiog,  dfiBivövuiv  xe 
xut  XsiQoyiov  ysveaeoiv  546  C). 

*)  Plato  sieht  also  in  der  vernünftigen  Regelung  der  Ehen  das  Fundament  eines 
guten  Staates. 
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Wenn  auch  von  diesen  Naclikommen  immer  nur  wieder  die  besten 
zur  Macht  und  Herrschaft  gelangen,  so  werden  sie  doch,  da  sie  ja 
von  Natur  aus  unwürdig  (ava|tot  ovreg)  sind,  als  Wächter  des  Staates 
zuerst  uns  vernachlässigen ;  sie  werden  der  musikalischen  und  gym- 
nastischen Erziehung  weniger  Wert  beilegen  als  sich  gebührt,  wo- 
durch die  Jugend  a/novoog  wird  (546  D),  Sie  werden  ferner  nicht 
die  Arten  der  Anlagen  unterscheiden  und  zu  prüfen  wissen.  Sie 
werden  das  Silber  nicht  vom  Golde  und  das  Eisen  nicht  vom  Erze 
•zu  scheiden  verstehen.  Wenn  sich  aber  diese  verschiedenen  Gat- 
tungen mit  einander  mischen,  so  entsteht  eine  Ungleichmässigkeit 
und  eine  disharmonische  Ungleichheit  (avtafiuXia  dväQfioaroq)  ^  wo- 
durch Krieg  und  Feindschaft  erzeugt  wird  (547  A). 

So  entsteht  die  arämg.  Bei  einem  Aufrühre  nun  würden  die 
beiden  niederen  Seelenarten,  die  eherne  und  eiserne,  nach  Erwerb 
und  Landbesitz,  nach  Häusern,  Gold  und  Silber  streben.  Durch 
Vernachlässigung  der  musikalischen  Erziehung  fehlt  eben  die  aoxp^o- 
avvri,  welche  ja  die  harmonische  Ordnung  der  Seele  bewirkt,  d.  h. 
die  gehorsame  Unterwerfung  der  niederen  Seelenteile  unter  die 
höheren,  vernünftigen.  Die  beiden  besseren  Seelenarten  würden,  da 
sie  von  Natur  nicht  arm,  sondern  reich  sind,  die  Seele  zur  Tugend 
und  zur  alten  guten  Verfassung  zu  führen  suchen  (547  B).  Im 
Widerstreite  dieser  Charaktere  kommt  man  zu  dem  Zugeständnisse 
{ßiu^Ofiivtav  de  xal  uvtitsivovtcdv  dkX'^Xoig  sig  ftiaov  t5f.ioX6yrjaav),  dass 
Land  und  Häuser  verteilt  und  zum  Privatbesitze  gemacht  werden. 
Die  Wächter  des  Staates  werden  sich  zwar  um  den  Krieg  und  die 
Bewachung  des  Landes  kümmern,  die  anderen  aber  werden  nicht 
mehr  wie  in  der  obigen  Verfassung  als  Freunde  und  Ernährer  betrachtet 
werden,  sondern  als  Periöken  und  Diener  geknechtet  werden.*)  Diese 
Verfassung  steht  in  der  Mitte  zwischen  Aristokratie  und  Oligarchie 
(547  C).  Sie  wird  in  mancher  Beziehung  die  beste  Verfassung  nach- 
ahmen, im  Einzelnen  wird  sie  ihre  eigene  Beschaffenheit  haben  und 
in  gewissen  Dingen  der  niederer  stehenden  Oligarchie  gleichen 
547  D).  Wenn  sie  nämlich  den  Stand  der  Herrscher  achtet,  wenn 
ihr  Kriegerstand  (to  nQonoXsf^ovv  avr^g)  sich  des  Ackerbaues  und 
des  Handwerkes  enthält,  wenn  derselbe  gemeinsam  speist,  die  Gym- 
nastik und  die  kriegerischen  Übungen  pflegt,  dann  ahmt  diese  Ver- 


')  Plato   mag  hier  an   den  spartanischen  Staat  und  dessen   Entwicklung    ge- 
dacht haben. 
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Fassung  die  bessere,  nämlich  die  Aristokratie  nach  (547  D).  Ihr 
eigenartiges  Wesen  aber  zeigt  sich  darin,  dass  sie  nicht  die  ein- 
fachen und  strengen  Philosophen  ^)  als  Herrscher  aufstellen,  sondern 
die  Mutigen  (ßvfioeiSsTg) ,  die  mehr  zum  Kriege  als  zum  Frieden 
neigen,  dass  ferner  Kriegslist  und  Kriegsmaschine  bei  ihnen  hoch 
geachtet  sind  und  oft  Krieg  geführt  wird  (547  E).  Der  Oligarchie 
gleicht  sie  durch  die  Habsucht,  durch  die  grosse  Achtung  vor  dem 
Golde  und  Silber,  durch  Genusssucht,  Kargheit  {(f)SiSu)Xot  /.QTjfiürwv) 
und  durch  kindischen  Gehorsam  gegen  das  Gesetz  {wans^  nulSeg 
narsQu  tov  vöfiov  dnodt,dQäaxovTsg  548  B).  Das  alles  kommt  aber 
daher,  weil  sie  die  Gymnastik  mehr  gepflegt  haben  als  die  musisch- 
philosophische Ausbildung.  Auf  diese  Weise  ist  diese  Verfassung 
aus  guten  und  schlechten  Bestandteilen  gemischt  (fxsfuy/^tvi^v 
noXixeittv  ix  xaxov  te  xai  dyuSvv  548  C).  Streitlust  und  Ehrsucht 
{(pikovEixiai  xai  (pikoTi/niai)  sind  besonders  an  ihr  hervortretend.*) 
(Vgl.  Cic.  Off.  I,  19,  64  vincendi  cupiditate  inflamraatum.)  Welches 
ist  nun  der  Mensch,  welcher  dieser  Verfassung  gleicht?  (548  D.)^) 
Er  ist  selbstgefällig  und  den  Musen  nicht  hold  (avduärjg  xai  v7tü/.iovaog), 
er  ist  hart  gegen  die  Sklaven,   aber  sanft  gegen   die  Freien,    den 


')  Polit.  VIII,  547  E:  tm  6s  ys  (poßstad-ai  Toig  aoqiovg  int  rag  uQ/.dg 
uytiv,  uTS  ovxixi  xexTtjfiiffjy  unkovg  ts  xai  urevtig  xuvg  xoiovTovg 
uvÖQug  uXXu  (.iixTovg . . . 

*)  Susemihl  a.  a.  0.  II,  p.  227:  „So  viel  sieht  man  aus  diesen  eigenen  An- 
deutungen Plato's ,  dass  die  wesentlichsten  Einrichtungen  seines  Staates 
immerhin  nicht  blosse  Phantasiegebilde,  sondern  eine  nur  noch  weit  strengere 
Durchführung  derjenigen  Prinzipien  sind,  welche  dem  spartanischen  wirklich 
zu  Grunde  lagen." 

K.  Fr.  Hermann,  „Gesch.  und  Syst.,"  p.  541  ff.  behauptet,  dass  Plato  eine 
genaue  kenntnis  der  politischen  Blossen  seiner  Zeit  verrät,  dass  sein  Staats- 
gebäude nicht  auf  blosser  Theorie  -beruhe,  dass  ferner  sein  Staatsprinzip  das 
lykurgische  sei. 

*)  Von  nun  an  wird  jene  Frage  beantwortet,  die  wir  im  zweiten  Buche  (358  B) 
kennen  gelernt  hüben.  Die  eine  Frage  lautete  dort:  Was  ist  Sixutoaivrj 
und  dSixla'^  Dies  war  bis  zum  Schlüsse  des  vierten  Buches  beantwortet. 
Die  andere  Frage  war :  Welche  Wirkung  üben  Sixaioavvri  und  dSixiu  aus, 
wenn  sie  in  der  Seele  sind?  Am  Anfange  des  fünften  Buches  ist  diese 
doppelte  Betrachtungsweise,  des  Staates  sowohl  als  auch  des  einzelnen  Menschen, 
betont:  V.  449  A:  dyu&rjv  f^iiv  Toiyvv  tijv  roiuvxr]v  noXiv  xs  xai 
noXiTsiur  xai  OQd'rjf  xuXtu,  xut  ävöga  xov  xoiovxov .  .  .  iinsQ  uSxt] 
OQ&/J ,  naQi  X£  nokewv  dioixrlasig  xai  ntQi  idiwxwv  \pv/,^q 
XQonov  xaxaaxivijv  xvX  .  . 
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Herrschern  gegenüber  kriechend  {aföd^u  vnrjxoog),  er  ist  ehrgeizig 
und  herrschbegierig.  Dieses  Streben  sucht  er  nicht  durch  Reden 
zu  befriedigen,  sondern  durch  kriegerische  Thaten.  Er  pflegt  auch 
die  Gymnastik  und  die  Jagd  ((piXoyvfivaari^g  xal  (piXo&rjQog  549  A). 
Mit  dem  zunehmenden  Alter  wird  er  geldgierig  (ipiXoXQ^fiarog).  Er 
strebt  nicht  nach  der  Tugend  (549  B). 

Betrachtung  der  Oligarchie  (550  C).  Die  Verfassung  beruht 
auf  dem  Census,  der  Vermögensschätzung  (and  rifiTjfidTwv  noXireia). 
In  ihr  herrschen  also  die  Reichen,  die  Armen  sind  von  allen  Amtern 
ausgeschlossen  (nsvijTi  6s  ov  ixixeariv  dqx^g  550  D).  Wie  entsteht 
nun  aus  der  Timokratie  die  Oligarchie?  Der  Privatbesitz  vermehrt 
sich  immer  mehr,  der  Reichtum  wird  zunehmend  mehr  geachtet  als 
Tugend  (550  E).  Was  aber  in  Ehren  steht,  das  wird  im  Staate 
auch  geübt  und  getrieben;  was  dagegen  nicht  geachtet  ist,  das  treibt 
man  auch  nicht.  So  werden  schliesslich  die  Männer  crwerbslustig 
und  geldgierig,  sie  lieben  und  bewundern  die  Reichen  und  stellen 
diese  als  Herrscher  auf,  die  Armen  missachten  sie  (551  A).  Die 
Grösse  des  Vermögens  ist  massgebend  für  die  politischen  Rechte. 
Es  ist  ein  Hauptfehler  der  oligarchischen  Verfassung,  dass  sie  den 
Armen,  auch  wenn  er  der  Tüchtigste  ist,  von  allen  Ämtern  aus- 
schliesst  (551  C).  Dadurch  entstehen  gleichsam  zwei  Staaten  in 
einem,  ein  Staat  der  Reichen  und  ein  Staat  der  Armen,  die  sich 
gegenseitig  bekämpfen  (551  D).  Bei  einem  Kriege  fürchten  sich 
die  Reichen  vor  der  bewaffneten  Menge.  Wenn  sie  dieselben  aber 
nicht  zum  Kriegsdienste  heranziehen,  dann  sind  sie  selbst  im  Kampfe 
zu  wenige.  Da  sie  ferner  geldgierig  sind ,  zahlen  sie  auch  nicht 
gerne  Steuern  (551  E).  Auch  die  Vielgeschäftigkeit  ist  nicht  gut. 
Es  ist  nämlich  nicht  förderlich,  dass  dieselben  Leute  sowohl  Acker- 
bau und  Gewerbe  treiben  als  auch  Kriegsdienste  leisten.  (Plato 
denkt  eben  an  die  verschiedenen  Stände  seines  Idealstaates  552  A). 
Da  aber  auch  jeder  seinen  Reichtum  verschwenden  kann ,  so  ent- 
stehen mit  der  Zeit  Arme  und  Bettler  sogar  in  der  Mitte  der 
herrschenden  Klasse.  Das  ist  eine  Krankheit  des  Staates  (552  C). 
Bald  gibt  es  auch  Diebe  und  Räuber,  welche  die  Obrigkeit  schwer 
im  Zaume  halten  kann  (552  E).  Solche  Übel  bringt  die  Oligarchie 
mit  sich. 

Dieser  Verfassung  gleicht  jener  Mensch,  der  in  seiner  Seele 
das  begehi'liche  und  geldgierige  Element  (ro  emd-vfirjTixov  rs  xal 
(pi'koXQT^fiaTov)  zur  Herrschaft  bringt,  dagegen  das  Xoyiarixöv  und  das 


LXIX 


dr/nosidig  knechtet  und  zwingt,  die  selbstsüchtigen  Zwecke  der 
niederen  Seelenbestrebungen  zu  erfüllen  (553  C,  D).  Ein  solcher 
wird  nur  den  Erwerb  und  das  Geld  schätzen,  dabei  ist  er  karg  und 
sucht  nur  Schätze  anzuhäufen  (554  A).  Ihm  fehlt  die  wahre  Tugend 
einer  einmütigen,  harmonischen  Seele  (554  E). 

Aus  der  Oligarchie  entsteht  die  Demokratie  (555  B).  Während 
die  einen  von  unersättlicher  Begierde  nach  Reichtum  getrieben .  sich 
Schätze  sammeln,  verschwenden  andere  ihre  Habe.  Diese  Verschwen- 
dung wird  von  den  geldgierigen  Herrschern  nicht  eingeschränkt 
durch  Gesetze,  weil  sie  daraus  ihren  eigenen  Vorteil  zu  ziehen 
wissen.*)  Das  Streben  nach  Reichtum  und  der  Besitz  der  aaxpQoavvTj 
können  unmöglich  mit  einander  vereinigt  sein,  eines  oder  das  andere 
muss  vernachlässigt  werden  (555  C,  D).  Dagegen  werden  viele  arm, 
müssen  viele  Schulden  zahlen  und  verlieren  infolge  dessen  die  bürger- 
lichen Ehrenrechte.  Diese  hassen  die  besitzende  und  herrschende 
Klasse,  befehden  sie  und  lieben  die  Revolution  (y6WTSQiafj.ov  egwvTeg 
555  D).  Man  hindert  eben  weder  die  Verschwendung,  noch  fördert 
man  das  Streben  nach  Tugend  (556  A).  Die  Reichen  erziehen  ihre 
Kinder  in  Überfluss,  Weichlichkeit  und  Mühelosigkeit,  sie  kümmern 
sich  nur  um  den  Erwerb  (556  B).  Die  Unzufriedenheit  der  besitz- 
losen Klasse  verursacht  inneren  Zwist  und  Kampf  (556  E).  Wenn 
nun  die  Armen  die  Oberhand  behalten  und  ihren  Sieg  so  ausbeuten, 
dass  sie  die  einen  töten,  die  anderen  verbannen  und  die  übrigen 
gleichmässig  an  der  Herrschaft  teilnehmen  lassen,  so  ist  damit  der 
Übergang  zur  Demokratie  gemacht  (557  A).  Es  entsteht  nun  all- 
gemeine Freiheit  und  P'reimütigkeit,  jeder  lebt,  wie  er  will  (557  B). 

Wie  wird  nun  aus  einem  oligarchischen  ein  demokratischer 
Mann?  (558  D.)  Der  oligarchische  beherrscht  seine  Begierden,  wie 
wir  gesehen  haben,  um  keine  überflüssigen  Ausgaben  zu  machen; 
er  geht  vielmehr  nur  auf  Erwerb  aus  (558  D).  Der  sparsame,  aber 
ungebildete  Oligarch,  welcher  mit  solchen  zusammenkommt,  die  ihm 
die  mannigfaltigsten  Genüsse  bieten,  fängt  von  diesem  Augenblicke 
an  die  demokratische  Natur  anzunehmen  (559  D,  E).  Wird  nun 
ein  solcher  Jüngling  von  seinem  Vater  oder  seinen  Angehörigen  zu- 


•)  Polit.  VIII,  555  C:  ovx  sd-eXovoiv  (pl  aQ/,avTsg)  ft^yciv  vofim  töJv  vsmv 
oaoi  av  dxöXuaxoi  ylyvMvvaiy  (.irj  s'^Eivui  uvroig  uvaXiaxsiv  tc  xai 
dnoXXvvat  t«  avrwv,  ivu  wvovfievoi  tu  tujv  toiovtwv  xai  daSavii- 
^ovTsg  sri  nXovaiwTSQOi  xai  ivTtf.i6TSQot  ylyvwvxui. 
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rechtgewiesen,  so  entsteht  in  ihm  ein  Widerstreit  zwischen  den  eben 
entfesselten  Begierden  und  der  alten  Bezähmung  derselben  (oraatc 
6?j  xai  (ivrliXTuaig  xui  f.iä'/t]  fv  avTut  nqoq  avxov  tote  ytv^asTui  560  A). 
Es  mag  vorkommen,  dass  die  besseren  Bestrebungen  der  Seele  die 
Oberhand  behalten  über  die  Leidenschaften,  dann  kehrt  der  Jüng- 
ling wieder  auf  die  rechte  Bahn  zurück  (560  A).  Jedoch  werden 
ihn ,  da  er  nicht  die  rechte  Bildung  und  Erziehung  erhalten 
hat,  die  Begierden  mit  erneuter  Macht  anfallen  (560  B):  rfi' 
dvsniaTT]fioavvr}v  xQOffiijg  nuT^ög.  ')  Diesen  Jünglingen  fehlen  die 
Wissenschaften,  die  schönen  Fertigkeiten  und  die  wahren  Lebens- 
grundsätze {dkrjd^stg  Xöyoi) ,  welche  die  besten  Wächter  der  gott- 
gefälligen Menschen  sind  (560  B).  Die  schlimmen  Leidenschaften, 
die  einmal  von  der  Jünglingsseele  Besitz  genommen  haben,  lassen 
keine  bessere  Regung  aufkommen.  Die  Scham  nennen  sie  Dumm- 
heit, die  auxpQoavvT]  Unmännlichkeit  (uvuvSgiu  560  D).  Dagegen 
herrscht  Übermut  (vßgig),  Gesetzlosigkeit  (dvuQxia),  Unmässigkeit 
(uaioTia)  und  Schamlosigkeit  (dvuiSsia  560  E).  Es  herrscht  keine  strenge 
Ordnung  in  einer  solchen  Lebensweise  (jdhg  und  dvdyxrj  561  D). 

Die  Tyrannis  endlich  entsteht  offenbar  aus  der  Demokratie 
(562  A).  Wie  der  Reichtum  die  Oligarchie  verdorben  hat ,  so 
verdirbt  die  Freiheit  {eksvd-tQia)  die  Demokratie  (562  B ,  C).  In 
einem  nach  I'reiheit  dürstenden  Staate  werden  die  Herrscher, 
wenn  sie  nicht  sanft  und  nachgiebig^)  sind  und  nicht  grosse  Frei- 
heiten gewähren,  geschmäht  und  angeklagt  als  verworfene  und  oli- 
garchisch  gesinnte  Männer  (562  D).  Diejenigen,  welche  den  Obrig- 
keiten gehorchen,  werden  als  knechtisch  gesinnte  und  charakterlose 
(ovdev  ovteg)  misshandelt.  Mau  will  Obrigkeit  und  Unterthanen  auf 
eine  Stufe  stellen  (562  D).  Es  soll  ferner  auch  kein  Unterschied 
mehr  sein  zwischen  Sklaven  und  Freigeborenen  (563  B)  Dadurch 
kommt  es  endlich  so  weit ,  dass  sich  die  Unterthanen  nicht  mehr 
um  die  Gesetze  kümmern.    Sie  haben  eben  ein  übertriebenes  Frei- 


•)  Susemihl  a.  a.  0.  H,  p.  233:  „Bei  der  Scliikleriiug  eines  entsprechenden 
Einzelmenschen,  der  bald  zum  Edelsten  sich  erhebt,  bald  zum  Niedrigsten 
herabsinkt,  bald  philosophiert  und  bald  dem  Ehrgeize  und  wiederum  der  Ge- 
winnsucht folgt  und  bald  schwelgt  und  bald  kargt,  hat  Plato  ohne  Zweifel 
wieder  den  Alcibiades  vor  Augen  gehabt." 

«)  Wörtlich  bezieht  sich  Cicero  auf  diese  Stelle  Rep.  I,  cap.  43:  magistratus 
et  principe»,  nisi  valde  lenes  et  remissi  sint  et  large  sibi  libertatem  niinistrent, 
insequitur,  insimulat,  arguit,  praepotentes,  reges,  tyranaos  vocat.  etc. 
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heitsgefühl  (563  D).  Das  Überinass  schlägt  aber  gewöhnlich  ins 
Gegenteil  um  (t6  ayav  ri  noisZv  ^tsydX7]v  (fikel  sig  Tovvuvriov  (lera- 
ßoXr^v  uvxanoiiSövui  563  E).  Aus  dem  Übermasse  von  Freiheit  ent- 
steht übertriebene  Knechtschaft  *)  (564  A) :  jy  ayav  ilsv&SQia  eoixsv . . . 
alg  ayav  dovXsiav  fisTußäXXstv.  Es-  entsteht  nämlich  aus  der  Demokratie 
die  Tyrannis.  Denn  das  besitzlose  oder  ärmere  Volk,  welches  in 
seiner  Mehrheit  den  Ausschlag  gibt  im  Staate,*)  stellt  gewöhnlich 
einen  politischen  Vertreter  für  sich  auf  (eva  nvoi . . .  nqoiaxuodui 
iavTov  565  C),  und  macht  diesen  mächtig.  Aus  diesen  Volksführern 
gehen  die  Tyrannen  hervor.^)  An  der  Spitze  einer  ergebenen  Volks- 
menge (Xaßwv  atpöÖQa  nsi&6f.isvov  o/.Xov)  weiss  er  durch  mancherlei 
Anklagen  andere  zu  beseitigen  durch  Verbannung  sowohl  als  auch 
durch  den  Tod  (dvSQrjXarfj  xai  dnoxrivvvTj).  *)  Er  stellt  seinen  Anhängern 
die  Tilgung  ihrer  Schulden  und  Verteilung  des  Landes  in  Aussicht.*) 
Er  revolutioniert  gegen  die  Vermögenden  (atamd^wv  jiQog  rovg  e/.ov- 
xag  rag  ovaiag  566  A).  Zu  seiner  persönlichen  Sicherheit  verlangt 
ein  solcher  eine  Leibwache  vom  Volke  (<pvXaxdg  xivug  xov  awfiaxog, 
tva  owg  avToig  tj  6  tov  6^f.iov  ßorjdvc  566  B).  Wenn  er  diese  erhalten 
hat,  beherrscht  er  alle  Verhältnisse  des  Staates  und  wird  schliess- 
lich ein  vollendeter  Tyrann  (566  C,  D) :  rtgawog  dvri  n^oirrdrov  dno- 
TsrsXeofxsvog.^) 

Der  Tyrann  wird  anfangs  sich  beliebt  zu  machen  suchen  durch 
Versprechungen,  Erleichterung  der  Schuldenlast,  durch  Länder- 
verteilung, dui'ch  gnädiges,  sanftes  Benehmen  (566  E).  Er  weiss 
sich  unentbehrlich  zu  machen,  indem  er  immer  wieder  einen  Krieg 
erregt,  worin  das  Volk  ihn  zum  Anführer  braucht  (567  A).  Die 
Freimütigen  und  Tapferen  trachtet  er  zu  beseitigen,  um  ungestört 
herrschen  zu  können.  Die  besten  Elemente  werden  so  aus  dem 
Staate  entfernt,  die  schlechten  bleiben  bleiben  zurück  (567  C).    Je 


')  Cicero  Rep.  I,  cap.  44:   Itaque   ex   hac  tnaxima  übertäte   tyrannus  gignitur 

et  illa  injustissima  et  durissima  servitus. 
')  Polit.  VIII,  565  C:  0  rfjj  nXslaröv  rs  xal  xvQiwrarov  iv  6ri(.ioxQaria. 
ä)  Polit.  VIII,  565  D:  ix  nQoaraTix^g  Qi^Tjg  xal  ovx  äXXod^ev  ixßXaatdvti 

(rvQarvog). 
*)  Diese  Bestrebungeu  eines  Tyraonen  werdea  auch  im  Gorgias  (466  B)  geuaiint. 
*)  Polit.  VIII,  566  A:  VTioarj/xalvt]  XQSiov  re  dnoxondg  xal  yrjg  dvaSaOf.i6v. 
•)  Steinhart  a.  a.  0.  V,   p.  244  Anm.  244,  weist  wohl  mit  Recht  darauf  hin, 

dass   bei   der  Schilderung   des  Tyrannen ,    der   vom  Volke  zum   Protektor 

inQOQTdxrig)  oder  Wahrer  seiner  Rechte  ernannt  wurde,  dem  Plato  vor  allen 

Feisistratos  vorschwebte. 
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mehr  Feinde  er  sich  infolge  der  gewaltsamen  Handlungsweise  zuzieht, 
mit  einer  um  so  stärkeren  Leibwache  umgibt  er  sich  (567  D).  Seine 
Wächter  und  Anhänger  lässt  er  aus  der  Fremde  kommen,  auch  die 
Sklaven  wird  er  frei  machen  und  sie  dadurch  an  sich  ketten.  Trotz- 
dem wird  die  Tyrannis  von  den  tragischen  Dichtern  und  besonders 
von  Euripides  gepriesen  als  etwas  Göttliches.  *)  Bei  den  Demokraten 
und  Tyrannen  werden  diese  Dichter  auch  reich  belohnt  und  hoch 
geehrt.  Je  besser  aber  eine  Verfassung  ist,  desto  weniger  wird 
ihnen  der  Zutritt  gestattet  (568  C).  -      . 


Übersicht. 

Jim  fünften,  sechsten  und  siebenten  Buche  ist  die  Ausbildung 
^  des  vollkommensten  Herrschers  und  die  beste  Staatsverfassung 
vorgeführt  worden.  Im  Anschlüsse  an  das  Ende  des  vierten  Buches 
wird  nun  übergegangen  zu  einer  Darstellung  der  übrigen  vier  ver- 
fehlten oder  schlechten  Verfassungen  der  Timokratie,  Oligarchie, 
Demokratie  und  Tyrannis.  Neben  jeder  solchen  politischen  Be- 
trachtung ist  zugleich  der  diesem  politischen  Verhältnisse  entsprechende 
Seelenzustand  geschildert.  In  Übereinstimmung  mit  den  Grund- 
sätzen des  zweiten  Buches,  wo  (368  E)  der  Staat  nur  als  ein  ver- 
grössertes  Bild  der  Seele  angesehen  wird,  ist  hier  im  achten  Buche 
jede  einzelne  Verfassungsform  auch  in  der  menschlichen  Seele  dar- 
gestellt. Nachdem  der  vollkommen  gute  Staat  geschaffen  ist,  wird 
gezeigt,  wie  die  schlechteren  Arten  allmählich  sich  daraus  entwickeln 
können.  Nach  der  politischen  Schilderung  der  Tyrannis,  bricht  das 
achte  Buch  ab,  ohne  dass  der  ihr  gleichende  Seelenzustand  erörtert 
ist ,  wie  es  doch  bei  jeder  vorhergehenden  Verfassungsform  der 
Fall  war.  Diese  psychologische  Darstellung  bringt  der  Anfang  des 
neunten  Buches. 


')  Polit.  VIII,  568  B:   xat  wc,  laadtov  y',  vfri,    rrjv  tvquvv'iSu  tyxwf.iiü^H, 
xui  tTSQu  noXXu,  xai  ovrog  (EvQiniärjg)  xul  oi  uXkoi  noiTjrai. 
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IX.  Buch. 


ie  wird  aus  einem  demokratischen  Manne  ein  tyrannischer 
Charakter?  (571  A.)  Zur  Deutlichkeit  dieser  Untersuchung 
ist  es  nötig,  dass  noch  genauer  die  Arten  und  die  Grösse 
der  Begierden  auseinander  gesetzt  werden  (571  A).  Jeder  trägt  in 
sich  heftige,  wilde  und  gesetzwidrige  Leidenschaften.  Auch  bei  dem 
Tugendhaften  zeigen  sich  dieselben  im  Schlafe,  wo  die  oberen,  ver- 
nünftigen Seelenvermögen  über  das  ijndrfirjrixov  ihre  Herrschaft  nicht 
ausüben  (572  B).  Wir  sahen  oben,  wie  der  Sohn  eines  oligarchischen, 
nur  den  Erwerb  liebenden  Mannes  durch  den  Umgang  mit  schlech- 
teren ein  demokratischer  Charakter  wurde.  Denken  wir  uns  nun, 
von  diesem  Demokraten  stamme  wieder  ein  Sohn  (572  D).  Wenn 
dieser  eine  unrichtige  Erziehung  erhält,  wenn  er  in  die  höchste 
Gesetzlosigkeit  eingeführt  wird,  die  man  ihm  als  Freiheit  anpreist, 
wenn  er  seine  Begierden  und  Lüste  in  jeder  Weise  befriedigt;  so 
verliert  er  alle  Scham,  Überlegung  und  Besonnenheit,  es  herrscht 
nur  der  Wahnsinn  in  ihm  (573  A,  B).  So  entsteht  der  tyrannische 
Mensch  vom  tyrannischen  Eros  beherrscht.  Er  wird  sidi  der  Ge- 
nusssucht und  Verschwendung  hingeben  und  wird  auch  die  Mittel 
zur  Befriedigung  seiner  Begierden  sich  zu  verschaffen  suchen.  Zu 
diesem  Zwecke  wird  er  Betrug  und  Diebstahl  nicht  scheuen  (xXm- 
xeiv  xat  dnuTÜv  574  B).  Wenn  er  von  seiner  Leidenschaft  getrieben 
ist  {TVQuvvBvd-etg  rfe  vno  agwTog  574  E),  wird  er  vor  den  schreck- 
lichsten Thaten  nicht  zurückschrecken  (575  A).  Vereinzelte  solche 
Menschen  verursachen  im  Staate  wenig  Schaden;  wenn  aber  viele 
auftreten,  so  erzeugen  sie,  verbündet  mit  dem  Unverstände  der  Menge, 
jenen  TVQuvvog  des  Staates,  der  in  seiner  Seele  selbst  einen  Tyrannen 
trägt  (576  D).  Dieser  ist  der  ungerechteste  und  schlechteste  Herrscher 
(576  B).  Je  schlechter  aber  einer  ist,  desto  unglücklicher  ist  er. 
Der  Tyrann  des  Staates  ist  also  auch  der  unglücklichste  (576  C). 
Der  tyrannisch  regierte  Staat  ist  geknechtet  {SovXt])^  ebenso  ist  auch 
der  einzelne  Mensch,  welcher  der  tyrannischen  Verfassung  gleicht, 
nicht   fifci,    soEcltrn   tin  Knecht  seintr   I  cideutd  alttn.     Beide   er 
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reichen  nicht,  was  sie  wollen.^)  Sie  haben  die  meisten  Leiden  zu 
erdulden  und  sind  deshalb  sehr  unglücklich  zu  nennen,  bei  weitem 
am  unglücklichsten  aber  der  Tyrann  des  Staates  (579  D).  Plato 
lässt  hier  den  Sokrates  das  unglückliche  Leben  eines  Tyrannen  so 
lebendig  schildern,  als  ob  er  einen  wirklichen  Gewaltherrscher  dabei 
im  Auge  hätte.  Man  denkt  zunächst  an  den  älteren  Dionysius  von 
Syrakus,  an  dessen  Hofe  Plato  sich  aufgehalten  hatte.*)  Am  glück- 
lichsten dagegen  ist  der  ßamXixog  uv^q  ;  ihm  schliessen  sich  der  Reihe 
nach  an  der  Tiftox^arixog,  okiyuQXixog,  ÖTjfioxgaTixög  und  TVQuwixög. 

Ein  weiterer  Beweis  dafür,  dass  der  ßamXixog  am  glücklichsten 
und  der  Tvgawixog  am  unglücklichsten  ist,  wird  in  folgender  Weise 
geführt:  Wie  der  Staat  in  drei  Stände  zerfällt,  so  die  Seele  in  drei 
Bestandteile  {rgia  sidt]  580  D).  Auch  die  Lüste  und  deren  Beherr- 
schungen (ttQXai)  sind  dreifach. 

Es  gibt  in  der  Seele  einen  Teil,  womit  man  erkennt  {Xoyiarixov), 
einen,  womit  man  zürnt  (dvfiosiiig)  und  einen  dritten,  womit  man 
die  sinnlichen  Begierden  äussert  (imdvfxrjTixov  580  E).  Letzteres 
kann  man  auch  (pikaxegSig  nennen,  weil  es  seine  Freude  am  Gewinne 
hat.  Das  dvfioeidig  würde  man  auch  richtig  rpiXonxov  oder  (piXoxi^ov 
bezeichnen,  weil  es  seine  Lust  hat  am  xixuv  und  £vSoxi/.islv.  Das 
koyuiTixov  könnte  man  auch,  da  es  nach  der  Wahrheit  strebt  (pikofia&ig 
und  (piX6ao<pov  heissen  (581  B).  Darnach  gibt  es  auch  drei  Arten  von 
Menschen:  (piX6ao(foi,  <piX6vixoi  und  (fiXoxsQdeig.  Auch  die  Lüste  sind 
dreifach.  Jede  von  den  drei  eben  angeführten  Menschenarten  hat 
ihre  eigene  höchste  Lust.  Die  (piXoxsQßsig  halten  den  Gewinn  für  das 
grösste  Vergnügen,  die  (piXövixoi  den  Sieg  und  die  Ehre,  die  ^iX6ao(poi 
die  Erkenntnis  der  Wahrheit.  Die  anderen  Lüste  sind  natur- 
notwendige und  nicht  an  die  Arten  der  Menschen  geknüpft  (dvayxalai 
^ioval  581  D,  E).  Wenn  nun  die  Lüste  in  Widerstreit  miteinander 
sind  und  man  entscheiden  soll,  welcher  Lust  man  nachgeben  und 
folgen  soll,  so  bedarf  man  hiezu  der  Erfahrung  (i/xneiQia),  Einsicht 
((jpQovTjmg)  und  der  Vernunft  {Xoyog  582  A).  Erfahrung,  Einsicht  und 
Vernunft  sind  aber  hauptsächlich  die  Werkzeuge  des  <f>iX6ao(pog, 
während   der  (piXöxifiog  nach  Ehre   und  Sieg,   der  (piXoxeQÖrig  nach 


')  Vgl.  Gorg.  468  E:  juj^'  [xiya  övvaadni  fXTjdi  noitXv  a  ßovXtrai 
(o  Tvgavvog);  ferner  Polit  577  D:  xvQawovfiivri  noXig  TjXiaTa  noieZ 
u  ßovXexai. 

»)  Vgl.  Susemihl  a.  a.  0.  II,  p.  220.  Steinhart  a.  a.  0.  V,  p.  699  Aiim.  245, 
verweist  auf  Cicero  Tusc.  V,  20,  21. 
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Reichtum  und  Gewinn  urteilt  (582  C,  D).  Der  Philosoph  ist  also 
am  besten  geeignet  über  die  rechte  Lebensweise  zu  entscheiden 
(xttXXtara  rwv  dvdgoiv  XQivst  ovrog).  Dieser  wird  als  die  vorzüglichste 
Lebensart  die  eigene,  d.  h.  die  philosophische  Laufbahn  hinstellen 
(583  A).  In  zweiter  Linie  wird  er  die  Beschäftigung  des  Krieges 
und  das  Streben  nach  Ehrenstellen  ansetzen.  An  diese  schliessen 
sich  drittens  der  Erwerb  und  die  Gewinnsucht  (583  A).  Nur  die 
dem  (pQovifioq  eigene  Lust  ist  rein  und  wahr,  die  Lüste  der  niederen 
Seelenteile  verhalten  sich  zu  dieser  wie  Schattenbilder  zu  realen 
Gegenständen  (583  B).  Die  Begierden  des  dr/nosidig  und  fpdoxsQdig 
sollen  sich  daher  dem  koyioTixöv  unterordnen  und  sich  nicht  empören, 
dann  werden  sie  nicht  bloss  das  Ihrige  thun  und  dadurch  gerecht 
sein,  sondern  werden  auch  die  möglichst  besten,  d.  h.  die  ihrem 
Wesen  entsprechenden  Lüste  haben.  Durch  die  Unterordung  unter 
das  XoYiatixov  werden  sie  nämlich  an  der  Wahrheit  teilnehmen,  welche 
jenes  sich  zum  Ziele  gesetzt  hat  (586  E).  Ein  Tyrann  wird  daher 
unglücklich  leben,  ein  König  im  platonischen  Sinne  am  glücklichsten, 
weil  jener  aöixog  und  xaxög,  dieser  aber  Slxaiog  und  dyadvc  ist  (588  A). 
Damit  ist  der  beabsichtigte  Beweis  geschlossen. 

An  dieser  Stelle  (588  B)  geht  Sokrates  wieder  zurück  auf  eine 
Behauptung  des  Thrasymachus  im  ersten  Buche,  wo  (344  A  fif.)  be- 
hauptet wurde,  dass  Unrechtthun  dem  Ungerechten  nütze  (^v  de 
nov^)  Xsyofievov  XvmTsXelv  ddtxsZv  rw  TcXe'wg  f.i6v  ddixM,  do\atoi.iev(^  de 
Sixaio)).  Nachdem  nun  seit  jener  Stelle  des  ersten  Buches  viel  ver- 
handelt worden  sei,  solle  nun  jene  Frage  entschieden  werden. 

Zu  diesem  Zwecke  gestaltet  Plato  ein  wundersames  Gebilde, 
welches  besteht  aus  einem  vielköpfigen  Untier,  aus  einem  Löwen 
und  einem  Menschen,  entsprechend  den  drei  Seelenteilen.  Über  diese 
drei  inneren  Gestalten  wird  die  äussere  Hülle  eines  Menschen  ge- 
zogen, so  dass  jene  dem  sinnhchen  Auge  nicht  sichtbar  sind.  Es 
wird  nun  gezeigt,  dass  Unrechtthun  so  viel  hiesse  als  das  vielköpfige 
Untier  im  Inneren  des  Menschen  und  den  Löwen  durch  allzu  üppige 
Nahrung  stark  machen,  den  inneren,  vernünftigen  menschlichen 
Teil  aber  durch  Hunger  schwächen.  Pflicht  ist  es  vielmehr, 
diese  verschieden  gearteten  inneren  Bestandteile  friedlich  aneinander 


*)  Polit.  I,  844  A:  ndvtwv  6s  qnaxa  f.ia&i]ati,  luv  int  rjjv  rekeu)- 
TUTTjv  dSixiuv  sXd^r^g,  rj  tov  /.tif  ddixtjoarva  ev^aifiofi- 
araxov  noisl  xtX. 
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zu  gewöhnen,  sie  gegenseitig  zu  befreunden  und  Streit  und  Krieg 
unter  ihnen  zu  verhindern  (588  E,  589  Af.).  Wer  überzeugt  ist,  dass 
Sixttia  nQttxxeiv  den  wahren  Nutzen  bringt,  wird  in  dem  angegebenen 
Tiergebilde  den  inneren  vernünftigen  Menschen  am  meisten  pflegen 
und  ihn  zum  stärksten  Teile  machen.  Das  Wilde  und  Ungestüme 
wird  er  einschränken  und  besänftigen,  das  Zahme  wird  er  heben 
und  nähren.  Er  wird  dem  Ganzen  eine  vernünftige  Sorge  angedeihen 
lassen  und  eine  harmonische  Freundschaft  der  Bestandteile  herzu- 
stellen suchen.  Das  Schöne  und  Nützliche  entsteht  überhaupt  nur 
dann,  wenn  das  tierische  Element  unter  das  vernünftige,  göttliche 
gebracht  wird.  Das  Hässliche  und  Schädliche  tritt  dann  auf,  wenn 
das  Zahme  und  Vernünftige  dem  wilden  Elemente  unterworfen  wird 
(589  D).  Also  wenn  das  Göttliche  und  Vernünftige  herrscht,  haben 
wir  Vorteil,  diesem  soll  man  sich  überall  unterwerfen,  nicht  zum 
eigenen  Schaden,  wie  Thrasymachus  im  ersten  Buche  meinte,  sondern 
zum  Vorteile  des  Beherrschten  (590  D).  Es  ist  ferner  jetzt  klar, 
dass  Unrechtthun  und  zügelloses  Leben  keinen  Nutzen  bringen ;  denn 
wenn  man  dadurch  auch  Geld  und  Macht  gewinnt,  so  hat  man  doch 
den  viel  grösseren  Nachteil,  schlecht  zu  werden  (591  A).  Es  ist 
nicht  vorteilhaft,  wenn  das  Unrecht  nicht  entdeckt  wird  und  der 
Übelthäter  seiner  verdienten  Strafe  entgeht;  denn  der  Unentdeckte 
wird  noch  schlechter,  wer  aber  entdeckt  und  entsprechend  gestraft 
wird,  in  einem  solchen  wird  das  tierische  Element  gezähmt,  das 
zahme  und  vernünftige  wird  in  Freiheit  gesetzt  und  die  Tüchtigkeit 
und  Gesundheit  der  Seele  wird  erhalten  (591  B).')  Die  Ansichten 
des  Thrasymachus  im  ersten  Buche  sind  hiemit  als  widerlegt  zu  be- 
trachten. Dies  Ergebniss  hat  auch  das  dritte  Buch  voraus  verkündet 
(vgl.  392  B,  C).  Jeder  soll  streben,  jene  Wissenschaften  zu  üben, 
welche  in  seiner  Seele  die  Tugenden  erzeugen  (591  C),  er  soll  seinen 
Körper  in  harmonische  Verbindung  mit  der  Seele  setzen  (591  D), 
dann  ist  er  in  Wahrheit  ^totatxog.  Er  wird  auch  seinen  Besitz  nicht 
ins  Übermässige  steigern  oder  ihn  verschwenden,  um  nicht  durch 
den  Überfluss  oder  Mangel  die  schöne  Harmonie  seiner  Seele  zu 
stören  (591  E).  Manche  Ehrenstellen  wird  er  freiwillig  bekleiden, 
nämlich  solche,  die  ihn  besser  und  erfahrener  machen,  andere 
dagegen  wird  er  vermeiden.  In  einem  andern  Staate  jedoch,  als  in 
dem  eben  konstruierten  besten  Staate,  wird  er  an  der  Politik  sich 


«)  Vgl.  Gorg.  477  A  —  478  D. 
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nicht  beteiligen  wollen  (592  A).  Dieser  vollkommene  Staat  ist  aber 
wohl  nirgends  in  der  Welt  zu  finden.  Das  Urbild  dazu  ist  im  Himmel 
zu  sehen.  Ein  echter  Philosoph  jedoch  richtet  und  bildet  sich  nach 
seinem  Ideal,  unbekümmert  darum,  ob  dasselbe  irgendwo  in  der  Welt 
verwirklicht  ist  oder  nicht.  Er  thut  allein,  was  dieses  hohe  und 
reine  Himmelsbild  ihm  als  schön  und  richtig  zeigt  (.592  B).^) 


Übersicht. 

Der  Anfang  dieses  Buches  gehört  sachlich  so  enge  zum  Schlüsse 
'  des  achten  Buches,  dass  ein  Kapiteleinschnitt  nicht  erwartet 
werden  kann.  Es  war  voraus  die  Entwicklung  der  politischen  Tyrannis 
dargestellt,  nun  folgt  die  jener  schlechten  Verfassung  gleichende 
Seelenbeschaffenheit  Die  Herrschaft  der  Leidenschäften  knechtet 
die  Seele  des  Menschen.  Der  unvernünftige  Seelenteil  bekommt  die 
Herrschaft  über  das  "koyiaximv.  Ein  solcher  Mensch  ist  unglücklich, 
weil  er  schlecht  ist.  Am  unglücklichsten  aber  ist  der  Tyrann  des 
Staates  (579  D),  weil  er  der  schlechteste  ist.  Auch  deshalb  ist  er 
noch  unglücklich,  weil  er  keine  wahre  Lust  und  Freude  haben  kann. 
Dagegen  am  glücklichsten  ist  der  uvriq  ßuaihxög  und  stufenweise 
abwärts  der  ri^oxgavuog,    oXiyagXiKog,    d/j/nox^fuTixög  und  zuletzt  der 

TVQUVVtXOg. 

Nachdem  nun  gezeigt  ist,  unter  welchen  Bedingungen  man 
glücklich  werden  kann,  so  sind  die  Behauptungen  des  Thrasymachus 
im  ersten  Buche  bündig  widerlegt.  Es  wird  in  übersichtlicher  Dar- 
stellung jener  sophistisch-politische  Grundsatz  als  unwahr  erwiesen, 
dass  das  ünrechtthun  nütze  und  glücklich  mache.  So  sind  die 
'•     Fragen  des  ersten  Buches,   die  dort  noch  zweifelhaft   erschienen,-) 


')  Gegen  Steinhart  hat  Susemihl  diese  Stelle  riclitig  so  erklärt  a.  a.  O.  II, 
p.  249:  „Der  Sinn  kann  nämlich  nach  Obigem  nur  i'in  hypothetischer  sein: 
Gesetzt  auch,  jener  Staat  wäre  schlechthin  zu  keiner  Zeit  auf  Erden  auf- 
zufinden, so  würde  er  noch  immer  die  Bedeutung  erhalten,  dass  der  Philosoph, 
so  gut  er  könnte,  in  allen  seinen  Handlungen  so  verführe,  als  lelite  er  in 
ihm."    Vgl.  Steinhart  a.  a.  0,,  p.  254. 

*)  Vgl.  Polit.  I,  354  C:  waxs  fioi  vvn  yiyovsv  tx  tov  diaXoyov  firjSsv 
sidivui  •  OTiuTF  yuQ  to  Sixtuov  ///;  olSu  o  ton,  a/oXf,  nao(.iui  hts 
dQtxi]  Tig  ovau  wy/uni  eXre  xut  ov,  xul  tiÖtsqov  u  s/.utv  avxo  ovx 
svöuifiiuv  ioxty  ^  tvSai(.i(iDv. 


Lxxvm 

deutlich  gelöst.    Es  wird  ferner  kurz  betont,  dass  man  sich  durch 
^        Ausbildung  der  Seele  die  Tugend  und  geistige  Gesundheit  erwerben 
und  den  Körper  damit  in  harmonische  Beziehung  bringen  solle,  was 
ja  den  Hauptinhalt   der   nachfolgenden  Bücher   ausmacht.     Es  soll 
alles  vermieden  werden,  was  die  Seele  aus  diesem  besten  und  voll- 
kommensten Zustande  auf  niedere  Stufen  der  Glückseligkeit  herunter- 
ziehen kann.  Durch  solche  Bürger  wird  ein  Staat  zum  vollkommensten, 
f.        wie  er  wohl  kaum  in  der  Welt  zu  finden  ist. 
ß  ■        . 


..£,'/ >^, 
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X.  Buch. 

bwohl  im  Vorausgehenden  der  Staat  gut  eingerichtet  ist,  will 
Sokrates  doch  noch  einen  wichtigen  Punkt  besprechen,  das 
ist  die  Dichtkunst.  Die  darstellende  Poesie  (fii/j.T}Tixij)  darf 
nicht  in  den  Staat  aufgenommen  werden.  Schon  im  zweiten  Buche 
ist  die  mythologische  Diclitung  des  Homer  und  Hesiod  deshalb  ge- 
tadelt worden,  weil  sie  von  den  Göttern  Unwahres  und  Unwürdiges 
erzähle  und  die  Helden  zu  gewöhnlich  darstelle  (378  A  flf.,  ausserdem 
III.  B.  388  C  ff.)  Die  nachahmende  Poesie  soll,  wie  im  dritten 
Buche  (395  C  f.)  näher  ausgeführt  wurde,  nur  Edles  und  Wahres 
bieten,  was  zur  reinen  Tugend  führt.  Nur  solche  Dichter,  die  dieses 
zur  Darstellung  bringen,  sind  im  Staate  zu  dulden  (III,  397  f.). 
In  jenen  früheren  Büchern  der  Politeia  diente  die  Poesie  als  Unter- 
richtsgegenstand,  um  dadurch  jenen  Grad  der  Tugenden  sich  an- 
zueignen ,  der  auf  der  66Za  beruhte  (vgl.  hierüber  das  III  Buch). 
In  den  folgenden  Büchern  wurde  jene  Tugend  dargestellt,  die  auf 
der  aotpiu,  auf  der  philosophischen  Erkenntnis  der  Idee  des  Guten 
beruhte.  Wie  verhält  sich  nun  die  Poesie  als  Unterrichtsgegenstand 
gegenüber  diesem  hohen  Ziele  der  Erziehung?  Im  siebenten  Buche 
ist  schon  gezeigt,  dass  nur  die  strengen  mathematischen  Wissen- 
schaften mit  der  Dialektik  zu  jenem  Ziele  der  Erkenntnis  führen. 
Dieses  Verhältnis  der  Poesie  zu  den  philosophischen  Wissenschaften 
hätte  gleich  im  siebenten  Buche  dargelegt  werden  können.  Im 
achten  Buche  (568  A — D)  wurde  auseinander  gesetzt,  dass  die  tra- 
gischen Dichter  deshalb  nicht  in  den  Staat  aufgenommen  werden, 
weil  sie  die  Tyrannis  verherrlichen,  also  eine  der  Philosophie  gerade 
entgegen  gesetzte  Ansicht  verfolgen.  Im  Anfange  des  zehnten  Buches 
erscheint  diese  Erörterung  als  ein  Nachtrag.  Die  darstellende  Dicht- 
kunst darf  also,  so  beginnt  Sokrates,  nicht  zugelassen  werden ;  denn 
sie  bringt  solchen  Zuhörern,  die  das  wahre  Wesen  der  Dinge  noch 
nicht  einsehen,  nichts  als  Schaden  (595  B).^)    Zuerst  spricht  Sokrates, 


•)  Vgl.  Polit.  X,  595  B:  ^wßrj  soixtv  tlvai  nüvva  tu.  toiuvtu  t^q  twv 
dxovovrwv  diavoiag,  oooi  fxri  e/ovai  (f.ü(j/nuxuv  tu  tiötvai  uvtu  oiu 
TvyXuvH  uvia. 
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wenn  ihn  auch  eine  gewisse  liebevolle  Scheu  abzuhalten  sucht,  gegen 
den  Lehrer  und  Führer  der  Tragiker,  gegen  Homer  (595  C).')  Um 
die  Unzulänglichkeit  oder  Schädlichkeit  der  Poesie  zu  zeigen,  be- 
zieht sich  Sokrates  auf  seine  gewohnte  Methode  des  Philosophierens, 
nämlich  aus  der  Mannigfaltigkeit  der  Erscheinungen  das  einheitliche 
Wesen  der  Dinge  zu  ergründen  (eldog  yap  nov^)  rt  h  ^xaarov  aiw&xtfisv 
Ti&sadui  nsQi  ?x«ara  t«  noXXu  596  A).  Wenn  z.  B.  ein  Handwerker 
einen  Tisch  verfertigt,  so  thut  er  dies,  indem  er  auf  jene  einheit- 
liche iStu  hinschaut  (590  B).  Diese  Idee  selbst  stellt  er  nicht  dar, 
er  verfertigt  nur  einen  gewissen  Tisch,  er  bringt  etwas  zu  Stande, 
was  der  Idee  ähnlich  ist,  es  ist  aber  nicht  die  selbstständig  existierende 
Idee  (5'.)7  A).  Auch  der  Maler  kann  einen  Tisch  darstellen,  aber 
er  erzeugt  keinen  Gegenstand  wie  der  r^xrwv,  sondern  er  ahmt  diesen 
Gegenstand  nur  nach  (597  E).  Was  nun  dieser  (^(oyQÜfoq  ist  gegen- 
über dem  dijf.uovQyög  und  dem  ideenerschaffenden  Gott,  das  näm- 
liche ist  der  Tragiker  und  alle  übrigen  nachahmenden  Dichter 
gegenüber  dem  wahren  Philosophen.  Wie  die  Malerei  nicht  die 
Darstellung  der  Wirklichkeit  (dXTjd-eiag),  sondern  des  Scheines  (rpav- 
räofiuTog)  ist,  ebenso  bringen  auch  die  Dichter  nicht  das  Seiende, 
sondern  ihre  Phantasiegebilde  zur  Darstellung  {(puvTäafiata  yuQ,  uXX'' 
ovx  ovTu  noiovaiv  (599  A).  Die  Dichter  stehen  also  auf  der  dritten 
Stufe  der  Wahrheit,  welche  in  der  Ideenwelt,  im  ovrwg  ov  am  meisten 
zum  Ausdrucke  kommt,  von  da  ab  aber  sich  immer  mehr  verdunkelt 
im  realen  Abbilde  (siStoXoy)  und  am  meisten  in  den  subjektiven 
Phantasiegebilden  (<favTda/.tuTu  599  A,  D).  Die  tragische  und  epische 
Poesie  ist  nur'  eine  Spielerei,  kein  ernstliches  Verständnis  des  dar- 
gestellten Gegenstandes  (nuiSidv  xal  ov  anovdijv);  zudem  bringt  sie 
nur  solches  vor,  was  der  Menge  und  den  Unverständigen  gefällt 
(602  B).  Diese  malende  oder  nachahmende  Kunst  verbündet  und 
befreundet  sich  mit  einem  Teile  unserer  Seele,  welcher  von  der 
Erkenntnis  der  Wahrheit  ebenso  weit  absteht,  als  die  genannten  Künste 
(noQQw  xiiq  dXrjdtlag,  noQQio  (pQov^asiog  603  A,  B).  Durch  eine  solche 
Verbindung   kann    nichts   Gutes   erzeugt  werden.      Dem    Xoyiarixuv, 


•)  Polit.  X,  595  C:  soixs  /nsv  yuQ  (Of.irjQog) . .  .  röJi'  TQuytxwv  n^iSTog 
äiddaxaXög  TS  xul  i^ysftwv  ysviad^ai. 

2)  Das  ist  die  Methode  des  guten  Philosophen,  wie  sie  schon  im  fünften  Buche 
der  Politeia  (47G  B  f.)  erwähnt  wird;  ferner  bei  der  Schilderung  des  philo- 
sophischen Erziehungsganges  im  sechsten  und  siebenten  Buche  wiederholt 
zum  Ausdrucke  kommt. 


■  iJlaiii; 
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welches  bestrebt  ist,  in  der  Seele  Ordnung  und  Gesundheit  herzu- 
stellen, wirkt  oft  das  äloyiarov  entgegen,  das  dem  nädxu;  zugeneigt 
ist.  Der  vernünftige  und  ruhige  Charakter  ist  nicht  leicht  in  der 
Dichtkunst  nachzubilden,  noch  auch  leicht  zu  begreifen,  besonders 
in  dem  volkreichen  Theater  (orr«  ^adwv  fiifujaaa^i  ovts  fiif.iovftsrov 
svnsTsg  xaTa/tad^stv  604  E).  Solche  Darstellungen,  welche  auf  dem 
Xoyiavixov  beruhen,  darf  der  Dichter  dem  Publikum  im  Theater  nicht 
bieten,  wenn  er  Geltung  haben  will ;  er  muss  vielmehr  zum  mannig- 
fachen nädt>g  greifen,  welches  leicht  darzustellen  und  .zu  begreifen 
ist  (605  A).  Diese  Dichter  darf  man  in  einem  wohlgeordneten 
Staate  nicht  zulassen,  weil  sie  das  Xoyiarixov  verderben  und  dem 
unvernünftigen  Teile  der  Seele  schmeicheln,  weil  sie  nicht  die  Wahr- 
heit darstellen,  sondern  nur  Schattenbilder  derselben  (605  B).  Nur 
Hymnen  an  die  Götter  und  Loblieder  auf  tüchtige  Männer  sollen 
vorgetragen  werden  (vfivovg  rotg  d^oig  xat  iyxwfxia  rolg  uyü^Tg  noi^asiag 
nagadexriov    slg  noXiv  (607  A,  vgl.   III,  390  D). 

Welches  ist  nun  der  Lohn  der  Tugend  und  ihr  winkender  Kampf- 
preis?   (tu    ys   fxdyima   inixsiQu    uQeTrjg  xui  nQOxeifiBva  ä&Xa  608  C). 

Unsere  Seele  ist  unsterblich  und  unvergänglich  (608  D).  Das 
ist  nicht  schwer  nachzuweisen,  sagt  Sokrates  (608  D).  —  Wäre 
dies  ein  neues  ^)  Thema  für  Sokrates,  so  könnte  er  nicht  so  sprechen  — . 
Der  Beweis  wird  in  folgender  Weise  geführt:  Das  Schlechte  ver- 
nichtet und  zerstört,  das  Gute  wirkt  erhaltend  und  nützlich  (608  E). 
Jedes  einzelne  Ding  und  Wesen  hat  sein  natureigenes  (ixifi(pvxov)  Übel 
und  seine  eigene  Krankheit  (609  A).  So  wird  das  Eisen  vom  Roste  ver- 
zehrt, der  Meltau  schädigt  das  Getreide ;  ebenso  wird  die  Seele  verdorben 
durch  Ungerechtigkeit,  Zügellosigkeit ,  Feigheit  und  Unwissenheit. 
Dieses  e/.i<pvTov  xuxov,  die  dSixia,  vernichtet  die  Seele  und  wirkt  töt- 
"  lieh  (610  D).  Allerdings  wird  nicht  der  Tod  des  Leibes  herbei- 
geführt, d.  h.  die  Befreiung  von  allen  Übeln;  der  Ungerechte  lebt 
vielmehr  erst  recht  (610  E).  Er  sucht  eher,  wenn  er  kann,  andere 
zu  töten.  Das  naturgemässe  und  eigene  x«xoV  der  Seele,  die  ddvxia, 
ist  nicht  im  Stande  die  Seele  zu  töten,  d.  h.  das  Lebensprinzip  des 


')  Suscmihl  a.  a.  0.  II,  p.  266,  gibt  die  „unverkennbare  Beziehung"  auf  den 
Phädon  zu,  aber  es  sei  minder  klar  als  in  allen  ähnlichen  Fällen,  ob  wir  hier 
eine  Vorausdeutung  (vgl.  Munk,  „Nat.  Ord.  der  pl.  Sehr,"  p.  320  ff.) ,  oder 
einen  Rückweis  vor  uns  haben ;  jedoch  zeigt  Susemihl,  dass  die  Beweise  für 
die  Unsterblichkeit  der  Seele  im  Phädon  diesem  in  der  Republik  voraus» 
gehen.   Das  Gegenteil  behauptet  Munk,  „Nat.  Ord.  der  pl.  Sehr.,"  p.  321. 
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menschlichen  Leibes  auszutilgen  und  dadurch  den  Tod  herbei- 
zuführen. Noch  weniger  wird  dies  ein  fremdartiges,  die  Seele  weniger 
schädigendes  Übel,  zu  thun  im  Stande  sein.  Das  Lebensprinzip, 
die  Seele,  kann  also  weder  durch  ihr  eigenes  xaxov,  noch  durch  ein 
fremdes  zerstört  werden,  sie  ist  also  unzerstörbar  und  unsterblicli 
(asl  ov,  d^dvarov  611   A). 

Die  Anzahl  der  unsterblichen  Seelen  kann  sich  nicht  verringern 
noch  vermehren.  Denn  die  neu  entstehenden  müssten  aus  dem  End- 
lichen und  Sterblichen  hervorgehen,  so  dass  schliesslich  alles  un- 
sterblich wiirde  (611  A). 

Wie  ist  die  Seele  an  sich  in  Wirklichkeit  beschaffen,  wenn  sie 
vom  Körper  losgetrennt  und  von  allen  sonstigen  Übeln  befreit  ist? 
Wenn  wir  ihre  hohe  philosophische  Thätigkeit  betrachten,  so  zeigt 
sich  uns  ihre  Verwandtschaft  mit  dem  Göttlichen,  Unsterblichen  und 
Ewigen  (611  E).  Nachdem  die  nd&ri  und  sidri  der  Seele  hinreichend 
besprochen  sind,  bleibt  noch  die  Betrachtung  der  unsterblichen 
Seele  übrig. 

Im  zweiten  Buche  (361  B,  C)  wurde  hervorgehoben,  dass  der 
Gerechte  im  menschlichen  Leben  oft  ungerecht  erscheint,  der  Un- 
gerechte dagegen  gerecht  (612  C).  Die  Götter  werden  sich  darüber 
nicht  täuschen,  wer  gerecht  ist  und  wer  ungerecht  (612  E);  ersterer 
ist  notwendig  &so(piXi]g,  der  andere  &softiaijg,  uiansQ  xai  xut''  uQ/^äg 
MfioXoyovusv.^)  Die  Götter  werden  den  Gerechten  und  Tugendsamen 
nicht  vernachlässigen  (613  ß).  Ihm  winkt  ein  schöner  und  sicherer 
Lohn,  der  herrlichste  Tugendpreis  wird  ihm  nämlich  erst  nach  dem 
Tode  zu  teil  (614  A).  In  einer  längeren  mythischen  Erzählung 
wird  nun  das  Leben  der  Seele  nach  dem  Tode  geschildert,  womit 
das  ganze  Werk  seinen  Abschluss  gefunden  hat. 


Allgemeine  Übersicht. 

Ilas  erste  Buch  sucht  eine  Definition  der  Sixuioavvri  zu  geben 
ganz  in  derselben  elementaren  Methode,  wie  man  sie  in 
Laches,  Charmides,  Euthyphron  findet.  Von  der  populären  An- 
schauung eines  biederen  Laien,  des  Kephalos,  wird  ausgegangen  und 


•)  Vgl.  II,  363  A  f. ,   wo  Adeimantos  die  zeitlichen    und    ewigen  Vorteile  der 
dixuioavvri  auseinander  setzt. 
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an  diese  die  Ansicht  des  Dichters  Simonides  geknüpft,  womit  über- 
geleitet ist  zur  Lehre  der  Sophisten ,  die  hier  Thrasymachus 
charakteristisch  repräsentiert.  Die  sophistischen  Definitionsversuche 
werden  widerlegt  und  im  Gegensatze  dazu  behauptet,  dass  Gerechtig- 
keit nützt  und  glücklich  macht;  jedoch  bleibt  das  Wesen  des  dUaiov 
am  Schlüsse  noch  als  offene  Frage  bestehen. 

Nach  diesen  einleitenden  Untersuchungen,  nimmt  das  zweite 
Buch  jene  offene  Frage  nach  dem  Begriffe  des  dUaiov  wieder  auf; 
jedoch  wird  ausser  diesem  nächsten  Zwecke  eine  weitere  Betrachtung 
geplant,  indem  dargestellt  werden  soll,  welche  Wirkung  das  Sixuiov 
und  adixov  in  der  Seele  des  Menschen  übt.  Die  Entstehung  des 
dixaiov  wird  zuerst  nach  den  Grundsätzen  der  Sophisten  gezeigt. 
Dieses  kommt  nämlich,  meinen  sie,  durch  gegenseitigen  Vertrag  der 
Schwachen  und  Starken  zu  Stande.  Es  enthalte  eigentlich  eine 
Schwäche  der  Menschen  und  widerspreche  dem  vernünftigeren 
Naturrechte,  wo  der  Stärkere  über  den  Schwächeren  herrscht/*) 
Eine  erfolgreiche  Wendung  dieser  Untersuchung  tritt  ein,  als  Sokrates 
den  Vorschlag  macht,  das  vorliegende  Thema  in  der  Betrachtung 
des  Staates  näher  zu  verfolgen.  Nach  einer  kurzen  Schilderung  der 
Entstehung  desselben  zeigt  er  die  Notwendigkeit  eines  Kriegerstandes, 
der  (pvXaxeg.  Diese  müssen,  um  ihrer  Aufgabe,  der  Erhaltung  der 
staatlichen  Freiheit  zu  entspi'echen,  eine  richtige  Erziehung  gemessen 
in  Musik  und  Gymnastik.  Zur  Musik  gehören  auch  Mythologie  und 
Poesie.  Durch  einen  guten,  würdigen  und  wahren  Inhalt  dieser 
Unterrichtsgegenstände  sollen  die  (pvXaxsg  die  richtigen  Vorstellungen 
von  den  Göttern  gewinnen,  d.  h.  die  Tugend  der  omoTTjg  ausbilden. 
Sie  sollen  ferner,  wie  im  dritten  Buche  weiter  gefahren  wird,  die 
richtige  Anschauung  über  das  Leben  im  Hades  bekommen,  damit 
sie  den  Tod  nicht  fürchten  und  tapfer  werden.  Auch  Besonnenheit 
und  Selbstbeherrschung,  awcpQoavvrj,  sollen  sie  an  den  guten  Beispielen 
einer  geläuterten  Lektüre  in  sich  ausbilden  und  eben  aus  diesen 
Mythologien  die  rechten  Grundsätze  im  Verkehre  mit  den  Menschen 
sich  aneignen,  d.  h.  die  öixuioavrrj  sich  erwerben.  Auch  die  Pflege 
der  eigentlichen  Musik  wirkt  veredelnd  und  verschönernd  auf  den 


•)  Diese  Erörterungeu  stimmen  mit  denen  im  Gorgias  überein.  Da  nun  dieselben 
hier  dazu  dienen,  das  Wesen  der  SixaioavvTj  zu  finden,  so  glaube  ich  hiemit 
eine  Bestätigung  dafür  zu  haben,  dass  ich  in  meiner  oben  erwähnten  Disser- 
tation als  den  'schriftstellerischen  Zweck  des  Gorgias  die  Bestimmung  des  Be- 
griflfes  der  dixuioavvij  richtig  angegeben  habe. 
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Charakter.  Der  zweite  Unterrichtsgegenstand,  die  Gymnastik,  soll 
nicht  bloss  den  Körper  ausbilden,  sondern  auch  den  mutvollen  Teil 
der  Seele,  das  dv/xosiidg.  Musik  und  Gymnastik  müssen  zu  einer 
harmonischen  Ausbildung  vereinigt  sein.  Aus  diesen  so  erzogenen 
(fvXaxsg  gehen  die  Herrscher  des  Staates  hervor.  Da  alle  den  gleichen 
Bildungsgang  durchgemacht  haben,  so  sind  zu  Herrschern  zwar  die 
Tüchtigsten,  aber  diese  aus  den  Alteren  zu  nehmen. 
•  Ein  höherer  Standpunkt  tritt  mit  dem  vierten  Buche  ein,  wo 
an  die  Herrscher  die  Forderung  gestellt  wird,  dass  sie  die  ao<fia 
besitzen  sollen,  die  politische  Weisheit.  Die  übrigen  Tugenden 
erfahren  eine  Steigerung  ihres  Inhaltes  und  eine  bestimmtere 
Definition.  Die  dvÖQela  war  oben  die  richtige  Vorstellung  vom  Leben 
im  Hades,  sie  war  Furchtlosigkeit,  hier  dagegen  ist  sie  die  Kraft 
und  Energie  des  Menschen,  die  richtigen  Vorstellungen  des  Furcht- 
baren stets  zu  bewahren  und  im  praktischen,  politischen  Leben  zu 
bethätigen.  Oben  ist  nur  der  Erfolg  des  Unterrichtes  dargethan, 
hier  im  vierten  Buche  wird  die  Anwendung  jenes  gewonnenen  Re- 
sultates betont.  Die  aw(f)Qoavvrj  ist  die  Unterordnung  der  Niederen 
unter  die  Höheren,  oben  bedeutete  a(jü(pQoavvr}  nur  die  Unterordnung 
oder  Bezähmung  der  Lüste ,  sie  war  Selbstbeherrschung.  Hier 
im  vierten  Buche  ist  sie  in  die  praktische  Politik  iibertragen, 
während  sie  vorher  nur  den  Erfolg  des  Unterrichtes  im  einzelnen 
Menschen  bezeichnete.  Die  Sixaioavvrj  war  oben  nur  die  Tugend  des 
guten  Verkehrs  mit  anderen  genannt,  jetzt  besteht  sie  darin,  dass 
jeder  Stand  das  Seine  thut.  Kurz,  die  durch  den  musikalisch- 
gymnastischen Unterricht  gewonnenen  Tugenden  werden  im  vierten 
Buche  in  das  werkthätige,  politische  Leben  versetzt. 

Diese  vier  Tugenden  finden  sich  auch  in  der  Seele.  Das  Xoyioxixdv 
besitzt  die  Weisheit,  das  d-vfiosidsg  die  Tapferkeit.  Die  Unterordnung 
der  niederen  Seelen  teile  unter  den  vernünftigen  ist  ocofQoavvi].  Wenn 
jeder  Seelenteil  das  Seine  thut,  ensteht  Sixaioaüvr}.  Die  Verletzung 
und  Störung  dieser  inneren  friedlichen  Beziehungen  heisst  ddtxia. 
Als  das  höchste  Ziel  der  Ausbildung  der  (pvkaxsg  und  Herrscher 
erscheint  der  zuletzt  erwähnte  tugendhafte  Charakter  der  Seele,  in 
welcher  die  aocpia,  die  Erkenntnis  des  Guten,  jedem  Seelenteile  das 
richtige  Ziel  der  Thätigkeit  angibt.  Weiter  oben  ist  die  Tüchtigkeit 
nach  aussen,  im  bewegten  Staatsleben  gezeigt  und  dies  alles  als  das 
Resultat  der  musikalisch-gymnastischen  Elrziehung  dargestellt.  Die 
innere  Seelen  Verfassung  des  Menschen  und  seine  äussere  Thätigkeit 
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sollen  mit  einander  übereinstimmen.  Soviel  es  also  Staatsformen 
gibt,  ebenso  viele  Seelenarten  findet  man,  Individuum  und  Staat  ver- 
balten sich  wie  der  Teil  zum  Ganzen,  jenes  zeigt  die  staatlichen 
Verhältnisse  im  Kleinen,  dieser  gibt  uns  ein  Bild  der  menschlichen 
Seele  im  Grossen.  Diese  parallele  Behandlung  des  Einzelnen  im 
Vergleiche  zum  Ganzen  zieht  sich  durch  das  ganze  Werk.  Diese  ver- 
gleichende Absicht  wird  deutlich  genug  ausgesprochen  ^)  und  am 
Ende  des  vierten  Buches  ist  bestimmt  hervorgehoben,  dass  es  fünf 
Arten  von  Staatsformen  gebe,  denen  eine  gleiche  Anzahl  Seelenarten 
entsprechen.^)  Das  ist  nun  die  beste  Verfassung,  in  welcher  der 
einzelne  so  erzogen  und  die  Stände  des  Staates  in  ein  solches  Ver- 
hältnis zu  einander  gesetzt  werden,  wie  oben  dargethan  ist.  Die 
im  Vorausgehenden  geschilderte  Verfassung  ist  gegeben  im  König- 
tume  und  in  der  Aristokratie,  alle  anderen  sind  schlecht  und  ver- 
fehlt. Die  Aufgabe  dieser  aristokratischen  Herrscher  ist  in  allgemeinen 
Zügen  angegeben :  Sie  sollen  die  Freiheit  und  den  Umfang  des  Staates 
zu  erhalten  und  die  innere  Ordnung  und  Unterordnung  der  Staats- 
glieder zu  wahren  suchen.  Hauptsächlich  liegt  ihnen  ob,  die  körper- 
liche und  geistige  Erziehung  zu  überwachen,  damit  eine  gesunde 
Generation  heranwächst  und  tüchtige  Charaktere  gebildet  werden. 
Die  natürliche  Grundlage  hiefür  findet  Plato  in  der  Weiber-  und 
Kindergemeinschaft,  d.  h.  in  der  rationell  geregelten  Fortpflanzung 
und  in  der  einheitlichen  vom  Staate  geleiteten  Kindererziehung. 
Ausserdem  sollen  die  (fvXuxeg  zusammen  wohnen  und  gemeinschaftlich 
speisen.  Keiner  von  ihnen  soll  Privatbesitz  haben,  ihren  Unterhalt 
liefert  der  dritte  Stand. 

Im  fünften  Buche  wird  die  Gemeinschaft  der  Weiber  genauer 
erörtert.  Sie  haben  im  Staate  dieselben  Dienste  zu  leisten  wie  die 
männlichen  fpvkaxsg  und  erhalten  daher  die  nämliche  Erziehung. 
Auch  die  Kinder  werden  mitgenommen  in  den  Krieg  und  frühzeitig 
an  Gefahren  und  Anstrengungen  gewöhnt.  So  ist  eine  grosse,  einheit- 
liche Wächterfamilie  geschaffen,  deren  einzelne  Glieder  nicht  von 
der  Sorge  um  ihre  Nachkommen  und  deren  Ausbildung  in  Anspruch 
genommen  sind,  noch  um  die  Erhaltung  eines  Besitztums  oder  um  den 
täglichen  Unterhalt  sich  zu  kümmern  brauchen.  Da  diese  Familien- 
glieder andererseits  durch  die  Gleichheit  ihrer  Bestrebungen  und 


«)  Vgl.  Polit.  II,  368  E. 
«)  Vgl.  Polit.  IV,  445  D. 
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Lebensverhältnisse  einander  befreundet  sind,  so  ist  durch  diese  plato- 
nische Einrichtung  ein  Stand  gebildet,  der  sich  besonders  für  die 
grosse  Aufgabe  eignet,  mit  tapferem  und  aufopferungsfähigem  Mute 
das  Vaterland  zu  schirmen.  Hiemit  ist  die  Aufgabe  der  (pvXaxsg 
und  deren  Ausbildung  abgeschlossen.  Aus  den  (pvXaxsg  ging  der 
Herrscherstand  hervor,  welchem  schon  im  vierten  Buche  die  ao(piu, 
die  Tugend  der  politischen  Weisheit,  als  notwendig  zugeschrieben 
wurde.  Diese  oocpia  ist  aber  nur  durch  die  Philosophie  zu  erringen, 
also,  fordert  Plato,  müssen  die  Herrscher  Philosophen  sein.  Sie 
müssen  die  ewige  Wahrheit  zu  erkennen  suchen;  nicht  bloss  eine 
Vorstellung  von  Recht  und  Unrecht  besitzen,  sondern  tiefe  und 
gründliche  Kenntnis  der  idealen  Wahrheiten  sich  erwerben.  Wir 
erhalten  so  einen  zweiten  höheren  Erziehungskursus  für  den  Stand 
der  Herrscher. 

Im  sechsten  Buche  werden  zunächst  prinzipielle  Vorfragen  er- 
örtert. Plato  begegnet  hier  den  Vorurteilen  und  der  Abneigung  der 
grossen  Menge  den  Philosophen  gegenüber.  Er  zeigt,  dass  die  Philo- 
sophen die  geeignetsten  Herrscher  sind,  weil  sie  die  beste  und  höchste 
Einsicht,  die  Erkenntnis  der  Wahrheit  besitzen.  Wenn  sich  schlechte 
Resultate  der  philosophischen  Erziehung  irgendwo  zeigen,  so  kann 
nicht  diese  Wissenschaft  verantwortlich  gemacht  werden,  sondern 
die  persönlichen  Verhältnisse  des  Zöglings.  Diese  letzteren  müssen 
vielmehr,  wenn  sie  den  philosophischen  Bildungsgang  durchmachen 
sollen,  besondere,  gute  Anlagen  besitzen,  um  in  die  mathematischen 
Wissenschaften  eindringen  und  den  hohen  Flug  zu  den  unsterblichen 
Ideen  machen  zu  können. 

Im  siebenten  Buche  ist  der  eigentliche  Bildungsgang  zur  Philo- 
sophie im  einzelnen  vorgeschrieben.  Diejenigen,  welche  schon  in 
der  frühesten  Jugend  die  zur  höheren  Bildung  notwendigen  Eigen-  . 
Schäften  zeigen,  werden  aus  den  anderen  Kindern  besonders  aus- 
gelesen für  einen  eigenen  Bildungskursus.  Hier  werden  sie  anfangs 
mehr  spielend  in  die  mathematischen  Wissenschaften  eingeführt. 
Aber  mit  dem  zwanzigsten  Lebensjahre  beginnt  das  tiefere,  ernstere 
Studium  bis  zum  dreissigsten  Lebensjahre.  Jedoch  sollen  sie  nicht 
ausschliesslich  sich  der  wissenschaftlichen  Spekulation  widmen;  sie  .. 
werden  nämlich,  um  den  Körper  nicht  hinsiechen  zu  lassen,  von  nun 
an  wieder  gymnastische  Übungen  machen  und  vom  fünfunddreissigsten 
Lebensjahre  an  Ämter  bekleiden ,  um  das  praktische  Staatsleben 
und   seine  Bedürfnisse  durch  eigene  Erfahrung  kennen   zu  lernen. 


'  ..,"  ^S'/.*^-  :■'-  '.ri   .'--»-'.i^^'-iiL^Üit.Vjciiti.-tÜtt 


LXXXVII 

\ 

Mit  dem  fünfzigsten  Jahre  sollen  sie  sieb  den  höchsten  philo- 
sophischen Studien  hingeben,  doch  den  Staat  dabei  nicht  aus  den 
iugen  verlieren,  der  in  Notfällen  ihren  Rat  und  ihre  Unterstützung 
beanspruchen  wird. 

/  Mit  diesen  letzten  Auseinandersetzungen  ist  die  Ausbildung  der 
vollkommenen  Herrscher  und  die  Darstellung  des  besten  Staates  voll- 
endet. Die  Form  dieses  Staates  ist  das  Königtum  oder  die  Aristokratie. 
Derselbe  hat  in  der  gesunden  Entwicklung  des  Individuums ,  in  der 
vernünftigen  Ausbildung  der  rpvXaxeg  und  der  wissenschaftlich-prak- 
tischen Erziehung  des  Herrscherstandes  seine  festen  Grundsäulen. 
Plato  betrachtet  im  achten  Buche  die  Entwicklung  gesunder,  kräf- 
tiger Naturen  so  sehr  als  die  natürliche  und  erste  Grundlage  seines 
Staates,  dass  er  den  Verfall  des  besten  Staates  gerade  aus  dem  Um- 
stände herleitet,  dass  die  Herrscher  irgend  einmal  aus.  Unwissenheit 
ungeeignete  eheliche  Verbindungen  schliessen  lassen,  wodurch  weniger 
treffliche  und  gesunde  Naturen  als  neue  Bestandteile  des  Staates 
hinzu  kommen. 

Die  erste  verfehlte  Verfassung  also,  die  aus  diesem  Fehler  her- 
vorgeht, ist  die  Timokratie,  welcher  sich  in  immer  verschlechtertem 
Zustande  die  Oligarchie,  Demokratie  und  schliesslich  die  Tyrannis 
anschliessen.  Mit  diesem  politischen  Verfalle  der  Verfassungen  ist 
zugleich  der  jeder  einzelnen  Staatsform  entsprechende  Seelenzustand 
des  Individuums  dargestellt  gemäss  der  Anlage  des  ganzen  Werkes, 
welches  ja  den  Staat  als  eine  Summe  von  Individuen  betrachtet, 
so  dass  Psychologie  und  Politik  sowohl  neben  einander  behandelt 
werden,  als  auch  wechselseitig  auf  einander  einwjrken. 

Diesen  Abstufungen  in  der  Vortrefflichkeit  der  Verfassungen 
und  der  Seelenarten  entsprechen  auch,  wie  im  neunten  Buche  aus- 
geführt ist,  die  einzelnen  Grade  der  Glückseligkeit  des  Menschen. 
Wessen  Seele  so  ausgebildet  ist,  wie  es  im  besten  Staate  oben  bei 
den  Herrschern  und  Königen  der  Fall  war,  der  ist  ein  dvi^Q  ßuaiXixög, 
ein  Mann,  der  königliche  Bildung  besitzt.  Da  er  die  vollkommenste 
Ausbildung  erfahren  hat,  ist  er  auch  der  glücklichste.  Am  unglück- 
lichsten dagegen  ist  der  TVQuwixög,  der  ein  Sklave  seiner  Leiden- 
schaften ist  und  nie  eine  wahre  Freude  geniesst.  Dieses  neunte 
Buch  beantwortet  jene  Fragen  des  ersten  Buches  endgiltig,  ob  das 
Leben  des  dixuiog  nützlicher  und  glücklicher  sei  als  das  des  udixog. 

Nachdem  nun  der  vollkommene  Staat  und  dessen  stufenweise 
Entartung  dargestellt  und  zu  gleicher  Zeit  die  höchste  Glückselig- 


LXXXVIII 


I 


keit  des  einzelnen  Indiyiduums  im  engsten  Anschlüsse  an  die  Staat/ 
liehe  Entwicklung  als  die  Erkenntnis  der  Idee  des  Guten  nachf 
gewiesen  ist,  so  ist  man  im  Anfange  des  zehnten  Buches  überrascht, 
noch  einmal  von  der  Unzulässigkeit  der  dramatischen  Poesie  zu 
hören,  die  doch  schon  an  mehreren  Stellen  der  vorausgehenden 
Bücher  verworfen  war.*)  Dieses  wiederholt  aufgeworfene  Thema' 
wird  jedoch  von  einem  neuen,  höheren  Standpunkte  aus  besprochen. 
Es  wird  der  Massstab  der  Ideenlehre  an  dasselbe  angelegt  und  ge- 
zeigt, dass  die  dramatische  Poesie  nicht  Wahrheit  lehrt  und  nicht 
die  Erkenntnis  der  Idee  des  Guten  bewirkt.  Sie  ist  als  eine  Spielerei, 
nicht  als  ein  erziehendes  und  belehrendes  Moment  zu  betrachten, 
sie  schadet  infolge  dessen  mehr  als  sie  nützt.  Aus  der  poetischen 
Darstellung  sollen  nur,  wie  schon  im  dritten  Buche  hervorgehoben 
war,  Götterhymnen  und  Loblieder  auf  ausgezeichnete  Männer  zu- 
lässig sein. 

An  diese  Verherrlichung  der  Götter  und  der  treflflichen  Männer 
schliesst  sich  der  Nachweis  von  der  Unsterblichkeit  der  Seele  und 
deren  Leben  im  Jenseits  in  einer  mythischen  Darstellung  des  Lohnes 
und  der  Strafe  der  Gerechten  und  Ungerechten. 


')  Vgl.  Schleiermacher  „PI.  W."  III,  1  Einl.  p.  55. 
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Methode  und  Zweck  des  Dialoges. 

|as  Gespräch  beginnt  in  einfacher  und  natürlicher  Weise,  gleich- 
sam unabsichtlich,  wie  ja  bekanntlich  der  Lauf  der  gesell- 
schaftlichen Gespräche  oft  auf  die  schwiei-igsten  und  höchsten 
Probleme  führt,  ohne  dass  wir  wissen,  welches  die  Veranlassung 
dazu  gewesen  ist.  Sokrates,  der  im  Hause  des  Kephalos  freundlich 
aufgenommen  ist,  begrüsst  den  greisen  Hausvater  und  befragt  sich 
nach  seinem  Befinden,  Sie  sprechen  vom  Alter  und  seinen  Be- 
schwerden und  heben  hervor,  dass  man  in  dieser  Zeit  des  Lebens 
mehr  als  sonst  an  den  Tod  und  an  das  Leben  im  Hades  denkt. 
Buhe  und  Trost  verleiht  dabei  das  Bewusstsein  eines  gerechten 
Lebens.  Damit  ist  schon  das  philosophische  Gebiet  betreten.  Der 
alte  Kephalos  tritt  nun  zurück  und  Jüngere  übernehmen  die  Rolle 
der  Sprechenden.  Die  Definitionen  bewegen  sich  anfangs  in  ganz 
elementaren,  populären  Anschauungen.  Wir  finden  im  ersten  Buche 
und  im  Anfange  des  zweiten  den  Standpunkt  des  Dialoges  Gorgias 
wiedergegeben.  Hier  wie  dort  werden  die  gleichen  politisch- 
sophistischen Grundsätze  widerlegt;  in  beiden  Dialogen  wird  der 
Begriff  der  SixaioavvT]  gesucht.  Im  Gorgias  jedoch  erscheint  sie  als 
im<TTi](.ii]  Tov  dyadvv,  wodurch,  wie  ich  anderswo  gezeigt  zu  haben 
glaube,  die  Identität  aller  Tugenden  nachgewiesen  wird ;  hier  in  der 
Politeia  wird  sie  psychologisch  bestimmt  und  als  ein  gewisser  Charakter 
der  menschlichen  Seele  dargestellt.  Wiewohl  also  in  beiden  Ge- 
sprächen die  besprochenen  Gedanken  die  nämlichen  sind,  so  ist 
doch,  wie  wir  sahen,  der  schriftstellerische  Zweck  ein  verschiedener. 
Im  Gorgias  handelt  es  sich  um  die  richtige  philosophische  Begriffs- 
bestimmung, hier  wird  uns  in  rein  genetischer  Weise  die  Entstehung 
und  Entwicklung  der  Tugenden  sowohl  im  einzelnen  Menschen  als 
auch  im  Staate  vor  Augen  geführt.  Diese  Heranbildung  zur  Tugend 
geschieht  durch  einen  gut  geregelten  Unterricht  in  Musik  und 
Gymnastik. 

In  den  ersten  Büchern  des  Staates  hat  es  den  Anschein,  als 
ob  Plato  darauf  ausginge,  das  Wesen  der  Sixaioavvrj  zu  finden,  über- 
haupt die  Tugendlehre  zu  behandeln.  Am  Schlüsse  des  ersten 
Buches   sagt  Sokrates   (354   B):    nQÜirov  evQslv  ro  dixaiov  o  xi   noj 
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ioTiv.  Bis  zum  zweiten  Buche  (368  E)  wird  diese  Untersuchung 
theoretisch  fortgeführt.  Von  nun  aber  wird  die  Erörterung  ins 
praktische  Gebiet  des  Staatslebens  übertragen.  Die  Untersuchung 
über  das  Wesen  der  iixaiomvtj  wird  hier  noch  als  schriftstellerischer 
Zweck  des  ganzen  Werkes  hervorgehoben  (vgl.  II,  368  E).  In  den  . 
folgenden  Büchern  aber  erscheint  die  Erziehung  der  q)vXaxeg  zu 
jeglicher  Tugend,  die  Ausbildung  des  Wächter-  und  Herrscherstandes 
als  Zweck  der  Erörterung.  Die  anderen  Tugenden,  dvd^eia,  auxpQo-  . 
at'vjj,  ooffia,  werden  nicht  in  geringerem  Grade  berücksichtigt  und 
erklärt.  Nicht  die  Sixaioavvrj  ist  nunmehr  das  Ziel  der  Dar- 
stellung, sondern  die  Organisation  und  Ausbildung  des  Staates. 
Dies  geht  deutlich  aus  den  Worten  Piatos  hervor.  Im  fünften 
Buche  (472  B)  wird  als  Zweck  der  Erörterung  der  Nachweis  der 
Möglichkeit  der  dargestellten  Verfassung  bezeichnet  (n^  SvpavTJ 
ylyveadui  avrrj  jj  noXixeiu).  An  der  nämlichen  Stelle  wird  auch 
der  wahre  Plan  des  Werkes  gekennzeichnet,  indem  die  Darstellung 
der  besten  Verfassung  nunmehr  als  der  Hauptzweck  hervortritt,^) 
während  die  Betrachtung  der  SixmoavvTj  nur  als  vorbereitend  und 
grundlegend  angesehen  werden  kann ,  sie  erscheint  als  Fundament 
des  besten  Staates,^)  das  eher  angelegt  sein  muss  als  der  Oberbau 
(pvxovv,  Tjv  d^iyw,  tiqüitov  /tcv  rode  /pjj  dvaf.tvrja9^vai,  Sri  i^(.isig  ^rjrovvTsg 
SixutoaivTjv  olov  «ort  xat  uSixiav  Ssvqo  ■^xofisv  472  B).  Es  wird  ferner 
erwähnt,  dass  die  Darstellung  der  öixaioavvri  und  des  uvi^q  dixaiog 
nur  als  vergleichendes  Musterbild  zur  Nachahmung  für  alle  auf- 
gestellt worden  sei  (naQaSsiy^arog  äga  evsxu,  ^  rf'  «yw,  e^rjTovfiev 
uvtÖ  re  SixaioavvTjv  olov  ton,  xui  uvSqa  rdv  rsXiwg  dixuiov . . .  xul  ddixiuv 
ai  xui  Tov  ddixwxaxov  472  C).  Nicht  deshalb  sei  diese  ethische 
Untersuchung  gepflogen  worden,  um  die  Möglichkeit  der  geschil- 
derten Verfassung  zu  zeigen  («iA,'  ov  tovtov  evsxu,  tv  dnod£i%o)(.itv 
log  dvvuxd  xuvxu  yiyvao&ui  AI 2  D).  Diese  Möglichkeit  wird  vielmehr 
erst  im  Folgenden  erörtert,   wo   dieselbe  nur  unter  der  Bedingung 


')  Es  ist  ein  charakteristisches  Zeichen  der  dialogischen  Methode  Piatos,  dass 
er  gleichsam  ganz  unabsichtlich  seine  Zwecke  erreicht.  Er  sagt  nicht  etwa 
am  Anfange  des  Dialoges:  „Heute  wollen  wir  einmal  über  den  Staat  sprechen," 
sondern  er  geht  von  den  einfachsten  Anfängen  aus  und  behandelt  die 
öixuioavvTj.  Später  jedoch  zeigt  sich  erst  der  eigentliche  Zweck  der 
Unterredung. 

»)  Ich  stimme  also  mit  Teuffei  überein,  welcher  „Studien  und  Charakteristiken" 
p.  127  sich  ähulicli  ausdrückt. 
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verwirklicht  werden  kann,  dass  die  Herrscher  Philosophen  sein 
werden.  Und  erst  mit  der  Ausbildung  dieser  philosophischen 
Herrscher  (vgl.  sechstes  und  siebentes  Buch)  ist  die  beste  Staats- 
form wirklich  vollendet.  Mit  der  philosophischen  Erziehung  wird 
uns  zugleich  ein  höherer  Standpunkt  der  Tugendlehre  vorgeführt. 
Bei  der  Ausbildung  der  (pvXaxsg  war  die  Tugend  überhaupt  auf 
einer  do^a  dXij&^g  gegründet,  der  höhere  Tugendbegriff  aber  muss 
auf  Einsicht  {imarjjfxt],  yvwaig)  beruhen.*)  Ohne  diese  Einsicht  des 
Wahren  und  Guten  sind  sogar  die  auf  der  rfo|a  dXrjd^g  fussenden 
uqexai,  wie  sie  bei  der  Erziehung  der  (pvXaxeg  oben  dargestellt  waren, 
ohne  allen  Nutzen,  was  schon  im  Euthydem  näher  ausgeführt  ist.  Auf 
jene  unzureichende  Tugenddarstellung  bezieht  sich  Plato  im  sechsten 
Buche  (504  B  ff.)  xui  oStw  Sri  ^QQ^^I  ^"  ^^^*  ''■V^  H-^^  dxQißsiag,  w$ 
ifioi  irfaivero,  ikXin^  xrX.  Nun  soll  aber  durch  die  Darstellung  der 
philosophischen,  auf  Wahrheit  und  Einsicht  gegründeten  Tugend  jener 
Mangel  ersetzt  werden  (areXeg  yoQ  ovdev  ovSsvog  (.istqov  VI.  504  C).  Einen 
gleichen  Fortschritt  zum  Höheren  bemerken  wir  in  der  Auswahl  und 
Aufstellung  der  Herrscher.  Im  dritten  Buche  werden  aus  den  älteren 
fpvXuxeg  die  tüchtigsten  zu  Herrschern  genommen,  dazu  ist  aber  dort 
schon  bemerkt,  dass  diese  Auswahl  vorläufig  nur  im  Umrisse  (oJe 
SV  TVTno)  und  noch  nicht  mit  eingehender  Genauigkeit  vor  sich  gehe 
(Ji'  dxQißsiug  III,  414  A).  Im  fünften,  sechsten  und  siebenten  Buche 
wird  diese  genauere  und  sorgfältigere  Auslese  der  zur  Herrschaft 
Berufenen  bethätigt.  Der  Herrscher  muss  nicht  eine  blosse  Vor- 
stellung, sondern  eine  klare  Einsicht  in  die  Idee  des  Guten  besitzen. 
Er  hat  auch  eine  andere  wissenschaftlichere  Bildungslaufbahn  zurück- 
zulegen, wie  die  (pvXuxsg,  kurz  er  steht  nun  eine  Stufe  höher  als 
jene,  auf  dem  erhabenen  Standpunkte  der  Philosophie  (Vgl.  VII, 
536  A). 

Wie  wir  sahen,  ging  die  Methode  der  Darstellung  von  den 
populär-sophistischen  Grundsätzen  des  ersten  Buches  aus,  worin  wir 
nur  eine  Überleitung  zur  Betrachtung  dts  Staates  sehen  können. 
Zuerst  wird  eine  Schilderung  des  Naturstaates  gegeben.  Allmählich 
bilden  sich  zwei  Stände  heraus,  von  denen  die  (pvXaxtg  der  höhere 


•)  Die  deutlichen  Beziehungen  einzelner  Partien  der  Politeia  zu  Protagoras, 
Laches,  Charmides,  Euthyphrou,  Gorgias,  Euthydem  und  Menon  sind  im  Laufe 
der  obigen  Inhaltsangabe  in  den  Anmerkungen  hervorgehoben  Auf  eine 
genauere  Vergleichung  mit  den  übrigen  Dialogen  musste  ich  verzichten. 
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ist.  Dieser  Kriegerstand  erhält  eine  musikalisch-gymnastische  Er- 
ziehung. Seine  Tugendbildung  beruht  aber  nur  auf  einer  aus  Unter- 
richt und  Lektüre  erworbenen  richtigen  Vorstellung.  Soll  jedoch  der 
Staat  vollkommen  werden,  so  müssen  die  aus  den  q>vXaxtg  ge- 
nommenen Herrscher  nicht  eine  blosse  Vorstellung  des  Richtigen 
und  Guten  haben,  sondern  eine  wirkliche  Einsicht,  sie  müssen  atxpol, 
Philosophen  werden.  Dieser  zweite  Lehrkursus  der  heranzubildenden 
philosophischen  Herrscher  steht  viel  höher,  als  jener  erste  Bildungs- 
gang der  (fvXuxsg  in  Musik  und  Gymnastik.  In  diesem  zweiten 
werden  die  schwierigsten  Probleme  der  platonischen  Philosophie 
besprochen.  Nach  diesem  erhabenen  Mittelpunkte  des  Werkes  folgt 
im  achten  und  neunten  Buche  eine  Schilderung  der  allmählichen 
politischen  Verschlechterung.  Ich  nenne  daher  die  Methode  Piatos 
in  der  Darstellung  des  Werkes  eine  genetische  und  als  den  Zweck 
des  Ganzen  bezeichne  ich  die  Schilderung  der  besten  Staats- 
verfassung^) nicht  auf  Grund  formaler  Gesetze,  sondern  der  ent- 
sprechenden moralischen  Tüchtigkeit  aller. 

Dies  bestätigt  ausser  den  weiter  ohen  angeführten  Stellen  der 
Politeia  auch  der  Eingang  des  Tiraäus.  Hier  äussert  sich  Sokrates 
folgendermassen :  x&eg  nov  t<Sv  in'  ifiov  ^rj&evrwv  Xoywv  tisqI 
noXiTsiag  ^v  To  xsfpdXaiov,  oiu  xs  xui  f|  oiwv  dvSQWv  aQiaTTj  xarstpaivsT^ 
UV  fioi  yeviadui  (17  C).  Ausserdem:  axow'otr'  uv  ^Stj  tu  fierd  ravxa 
nsQi  rrlg  noXireiug,  rjv  Sn^Xd-oixev  (19  B).  Man  vergleiche  noch 
Aristoteles  Polit.  V,  10:  r^c  xs  ydg  dQioxrjg  noXixsiag  xcd  nQwxrjg 
ovavjg  ov  Xeysi,  tj/v  /xsxußoXi^v  löiwg.  Ferner  Cicero  de  legg.  1 ,  5 : 
scriptum  est  a  te  (Cicerone)  de  optimo  rei  publicae  statu.  .  .  Sic 
enim  fecisse  video  Platonem  illum  tuum,  quem  tu  admiraris. 


')  Schleiermacher  „PI.  W."  III,  1  Eiul.  p.  54,  nennt  als  Hauptzweck  der  Politeia 
„die  Vorzüglichkeit  des  sittlichen  Lebens".  Die  Darstellung  des  voll- 
kommensten Staates  sei  nur  als  Bild  hinein  verwobeu.  K.  Fr.  Hermann 
„Gesch.  und  Syst."  p.  540 :  „Der  Kern  des  Gespräches  (zweites,  drittes  und 
viertes  Buch,  ferner  achtes  und  neuntes  Buch)  gibt  eine  Analogie  des  Staates 
als  eines  Menschen  im  Grossen  und  des  Menschen  als  eines  Staates  im 
Kleinen  sowohl  in  Hinsicht  auf  das  Ideal  der  sittlichen  Harmonie  selbst,  als 
auf  die  Entartungen,  die  aus  dem  Uebergewichte  des  unvernünftigen  Teiles 
hervorgehen."  Susemihl  „Genet.  Entw.  der  pl.  Phil."  II,  p.  64,  hält  es  mit 
Steinhart,  dass  in  der  Idee  des  Guten  selbst,  als  Prinzip  der  sittlichen  Welt- 
ordnung, der  höchste  P^inheitspunkt  ist  und  in  der  Gesamtheit  ihrer  ver- 
schiedenen Manifestationen  dor  Inhalt  des  Dialoges  liegt. 
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Die  zehn  Bücher  der  Politeia  umfassen  die  ganze  platonische 
Philosophie.  Die  höchsten  Probleme  der  Ideenlehre  und  erkenntnis- 
theoretischen Spekulationen  sind  behandelt  neben  der  Psychologie, 
Ethik  und  Politik,  indem  von  ganz  einfach  populären  Anschauungen 
ausgegangen  wird.  Diese  einzelnen  Lehren  finden  wir  auch  in 
gesonderten  Dialogen  als  eigene  Untersuchungen  dargestellt.  In  der 
Politeia  vei'einigen  sich  diese  vereinzelten  Darstellungen  zu  einem 
organischen  Ganzen,  welches  von  einer  gemeinverständlichen  Grund- 
lage ausgeht  und  sicn  zum  strahlenden  Lichte  der  Wahrheit  und 
der  Ideen  erhebt,  um  von  diesen  aus  Einsicht  und  Glück  herab  auf 
die  Welt,  in  den  Staat  und  die  Seele  des  einzelnen  Menschen  zu 
bringen. 


-^m 


<r^\-'n 


Die  Form  der  Politeia.     i      J 


|ie  Überlieferung   der  platonischen  Schriften  zeigt  uns,  dass 
die   einzelnen  Dialoge   mit  zwei,   meistens   sogar  mit   drei 
Titeln    versehen    sind.  ^)     So    ist   beispielsweise    die    dritte 
Tetralogie  im  Clarkianus  folgendermassen  überschrieben:    ' 

nuQfievsidrjg  rj  nt^i  iSaiov  '  Xoyixüg.  ■  ! 

0iXTißog  ^  neQi  i^dov^g  '  i^dixög. 

2t(.ni6atov  ^  Ttf()t  BQMTog  •  ^dixog. 

0aidQog  7j  nsfji  xuXov  '  i^dixög. 
Im  Vaticanus   0   ist    die   Politeia  bezeichnet  mit: 

IJkaTiüvog  TioXiTHui  rj  vaQi  dixaiov. 
Diese  Bezeichnungen  gehen  bis  in  die  Anfänge  der  römischen 
Kaiserzeit  zurück.  Diogenes  Laertius  berichtet  uns,^)  dass  Thrasylus 
die  platonischen  Dialoge  mit  zwei  Überschriften  versehen  habe,  die 
eine  war  ein  Name,  die  andere  eine  Inhaltsbezeichnung.  Zu  diesen 
zwei  Bezeichnungen  fügt  Diogenes  noch  eine  dritte  die  von  der  Form 
der  philosophischen  Darstellung  hergenommen  ist.')  Die  Politeia  wird 
demnach  so  überschrieben:  rioXirsia  ^  tisqI  dixaiov,  noXirixög.  Aus 
diesem  Berichte  des  Diogenes  sehen  wir,  dass  nicht  Plato  selbst 
die  Politeia  in  dieser  dreifachen  Form  überschrieben  hat;  vielmehr 
müssen  wir  annehmen  ,  dass  er  nur  den  ersten  Titel  anwendete; 
denn  Aristoteles  citiert  diese  Schrift  nur  mit  dem  Ausdrucke  noXizsia*) 
und  Cicero  erwähnt  sie  unter  dem  Titel  de  re  publica.^)  Die  Über- 
schrift nsQi  dixaiov  ist  daher  als  eine  in  späterer  Zeit  von  den 
Interpreten  Piatons  gemachte  Inhaltsangabe  anzusehen.  Diogenes 
Laertius  schreibt  sie  dem  Thrasylus  zu. 


')  Vgl.   M.  Schanz   „Novae  comm.  Plat.,"    Clarkiani  libri  descriptio   p.  111  f. 

und  „Studien  zur  Gesch.  des  pl.  Textes"  p.  2  f. 
^)  Diog.  Ijaert.  vita  Platouis  III,  57:   SmXaTg    ds    Xq^tui    ruTg  iniyQaffiaig 

sxuOTOv    TüJv   ßißXiwv    Tjj   fx£v    uho   ToiJ  ofOfiuTog,     Tjj    6s  und  rov 

TiQÜyfxaTog. 
•)  Man  vergleiche  die  Einleitung. 
*)  Aristot.  Polit.  V,  10:    ^v    de    tfj    UoXiTsia  Xiytxai  f.iev  .  .  .  vno    rov 

2a)XQdT0vg  u.  a.  m.    (Didot'sche  Ausgabe,  Paris  1862.) 
*)  Cicero  de  legg.  II,  6:  qui  princeps  äe  re  publica  couscripsit. 
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Der  platonische  Staat  ist  in  zehn  Bücher  eingeteilt.  Mit  dem 
Kapiteleinschnitt  ist  aber  nicht  jedesmal  ein  Gedankenabschnitt 
gegeben;  vielmehr  wird  an  mehreren  Stellen  der  kontinuierliclie 
Gedankenzusammenhang  durch  diese  äussere  Gliederung  zerrissen. 
Ein  besonders  deutlicher  Abschnitt  der  Gedankenentwicklung  ist 
bemerklich  nach  dem  ersten  Buche,  ferner  nach  dem  vierten,  siebenten 
und  neunten.  Geradezu  eine  Zerreissung  des  Gedankenflusses  findet 
sich  im  Übergange  vom  zweiten  zum  dritten  Buche,  alsdann  vom 
achten  auf  das  neunte.  Eine  erträgliche  Abteilung  ist  gemacht  nach 
dem  dritten  Buche,  ebenso  nach  dem  fünften  und  sechsten.  Schon 
Schleiermacher*)  konnte  eine  so  ;, mechanische  gar  nicht  glieder- 
mässige  Zerstückelung''  nicht  als  eine  Anordnung  des  Plato  annehmen. 
Man  müsse  ja,  fährt  er  fort,  diese  Einteilung  ganz  bei  Seite  lassen, 
wenn  man  nicht  in  Verwirrung  geraten  wolle.  Da  die  Bücher  an 
Umfang  einander  ziemlich  gleich  seien,  so  könne  sich  die  Sache 
leicht  so  verhalten,  dass  man  den  ersten  bedeutenden  Abschnitt  als 
Massstab  angenommen  und  so  viele  Teile  gemacht  habe,  als  sich  in 
ziemlicher  Gleichheit  mit  diesem  ergeben  wollten,  ein  Verfahren, 
meint  Schleiermacher,  wobei  man  offenbar  nur  die  Abschreiber  und 
Büchersammler  im  Auge  haben  könne.  Dieser  Ansicht  huldigt  auch 
Teuffei,*)  der  ebenfalls  diese  Einteilung  in  zehn  Bücher  nicht  von 
Plato  herrühren  lässt,  sondern  wohl  von  alexandrinischen  Gelehrten. 
Den  besten  Beweis  hiefür,  sagt  er,  liefere  die  Einteilung  selbst,  da 
sie  keineswegs  geschickt  und  mit  Wendepunkten  der  Gedanken- 
entwicklung zusammen  fallend  sei,  sondern  überwiegend  durch  die 
Rücksicht  auf  die  Gleichheit  des  Umfanges  der  einzelnen  Teile 
bestimmt  scheine. 

Diesen  Ansichten  möchte  ich  noch  folgendes  beifügen,  was  ihnen 
vielleicht  ein  grösseres  Gewicht  verleihen  könnte.  In  den  zahlreichen, 
auf  vorhergehende  Erörterungen  zielenden  Verweisungen,  die  in  der 
Politeia  sich  finden,  ist  auf  diese  Büchereinteilung  nicht  Bezug 
genommen,  die  ja  auch  für  ein  lebendig  dargestelltes  Gespräch  an  sich 
schon  nicht  passend  wäre.  Ferner  findet  sich  diese  Art  der  Gesprächs- 
abteilung in  keinem  anderen  Dialoge,  als  in  den  Nomoi,  die  jedoch 
bekanntlich  nicht  von  Plato  selbst  herausgegeben  worden  sind.  Plato 
hätte,  wie  wir  behaupten  dürfen,  die  Gliederung  in  angemessenerer 


«)  Vgl.  „PI.  W."  III,  1  Einl.,  p.  4  f. 

*)  Vgl.  „Studieu  und  Charakteristiken"  p.  136. 
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Weise  gemacht.  Die  Citate  des  Aristoteles,  worin  die  platonische 
Politeia  erwähnt  wird,  nennen  weder  eine  Abteilung  in  Büchern 
noch  lassen  sie  auf  eine  solche  schliessen ;  ^)  jedoch  bezeichnet  Cicero 
schon  in  seinen  Verweisungen  auf  Plato  die  Politeia  als  ein  in  Bücher 
geteiltes  Werk,*)  Noch  deutlicher  aber  wird  von  der  Bücher- 
einteilung im  Diogenes  Laertius  geredet,  der  sie  schon  als  her- 
kömmliche Überlieferung  betrachtet. ')  Es  ist  also  nahezu  als  er- 
wiesen anzunehmen,  dass  nicht  Plato  selbst  sein  politisches  Werk 
in  Bücher  eingeteilt  hat,  sondern  erst  die  alexaudrinischen  Gelehrten. 
Wenn  wir  auch  die  uns  überlieferte  Einteilung  der  Politeia  in 
zehn  Bücher  nicht  als  platonisch  ansehen  können,  so  sind  auch 
ohne  diese  Einteilung  in  Bücher  doch  deutliche  und  die  Übersicht 
erleichternde  Gedankeneinschnitte  wahrzunehmen.  So  tritt  nach 
den  Erörterungen  des  ersten  Buches  ein  Ruhehalt  ein,  der  sich  da- 
durch kennzeichnet,  dass  das  Ergebnis  der  vorausgehenden  Unter- 
suchung formuliert  und  als  noch  ungelöste  Frage  das  Wesen  der 
SixawavvT]  hingestellt  wird.  Auch  äusserlich  ist  dieser  Haltpunkt 
kenntlich  gemacht  dadurch,  dass  Sokrates  meint,  das  Gespräch  sei 
nun  zu  Ende  und  als  es  doch  fortgesetzt  wird,  das  erste  Buch  gleich- 
sam ein  Proömium  des  Dialoges  nennt.  Das  zweite,  dritte  und 
vierte  Buch  sind  aus  einem  Gedankengusse  und  behandeln  die  Aus- 
bildung der  (pvXaxsg,  aus  denen  die  Herrscher  genommen  werden 
sollen.  Das  fünfte,  sechste  und  siebente  Buch  bilden  dadurch  eine 
zusammen  gehörige  Reihe,  weil  sie  die  Erziehung  und  Bildung  der 
vollkommenen  Herrscher,'  der  philosophischen  Regenten,  zum  Gegen- 
stande haben.  Ebenso  nahe  gehören  das  achte  und  neunte  Buch 
zusammen,  weil  sie  eine  Darstellung  der  verfehlten  Verfassungen 
geben.  Für  sich  allein  steht  das  zehnte  Buch.  Jedoch  schliesst 
sich  sein  mythischer  Inhalt,  der  uns  das  Leben  der  Seele  nach  dem 
Tode  schildert,  harmonisch  an  das  erste  Buch  an,  wo  Eephalos  sagt, 


•)  Aristoteles  Polit,  V,  10:  iv  ds  r^  TIoXiTsia  keyerui  .  .  .  vno  tov 
2wxQdrovg.  VIII,  7:  o  (T  Iv  t^  noXirsia  SwxQUTrjg.  IV,  5:  wansQ 
nXäTiüv  Iv  xalq  IloXiTeiuig.  II,  1 :  äans^  iv  rij  noXirsia  Trj  IIXdxu)voq. 
II,  2  und  II,  3.  ßhetor.  III,  4:  xal  t6  iv  Tjj  IloXitsla,  rij  TlXäriüvog. 
Magn.  Mor.  I,  34,  10. 

*)  Cicero  de  rep.  IV,  4  inprimis  quod  (Plato)  i»  /üris  cmilibus  omnia  Omnibus 
voluit  esse  communia. 

')  Diog.  Laert.  III,  57:  r^5  (.isv  TloXixsiug  aig  dexa  duuQovfiiPTjg . . .  rutv 
6e  No^bjv  tig  övoxuidtxu.  £benso  bei  Suidas  s.  v.  IJXtirwv. 
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dass  ein  gutes  Gewissen  ein  Trost  im  Alter  sei  und  frohe  Hoffnung 
auf  das  Jenseits  gewähre.  Die  Gruppierung  der  Bücher  würde  sich 
dem  Inhalte  nach  so  gestalten:  1 — 2,  3,  4 — 5,  6,  7, — 8,  9 — 10.  Diese 
Gliederung  der  Politeia  ist  fast  allgemein  anerkannt.  Jedoch  besteht 
noch  eine  grosse  Meinungsverschiedenheit  in  anderen  Beziehungen. 
Man  ist  noch  nicht  einig  über  die  Entstehungsart  des  ganzen  Werkes, 
über  die  Abfassungszeit  der  einzelnen  Bestandteile  und  über  den 
Zusammenhang  des  philosophischen  Inhaltes. 

Während  Schleiermacher ')  noch  entschieden  an  der  Einheit  des 
Werkes  und  dessen  ununterbrochenen  inneren  Gedankenzusammen- 
hang festhält,  hat  K.  Fr.  Hermann  zuerst*)  das  erste  Buch  der 
Politeia  mit  Rücksicht  auf  die  Ähnlichkeit  der  Behandlung  des  Gegen- 
standes, der  „nüchternen  Begriffsklitterung",  mit  Charmides  und 
Laches  als  „ein  ursprünglich  für  sich  bestehendes  Werk"  angesehen, 
das  Plato  später  als  Einleitung  zum  Staate  benützt  habe.  Der  Satz, 
mit  welchem  Munk  diese  Ansicht  Hermanns  kurz  abweist,  ist  sehr 
anmutend!  Er  sagt  a.  a.  0.  p.  290 :  „Überhaupt  glauben  wir  dem 
Plato  so  viel  Produktivität  zutrauen  zu  müssen,  dass  wir  nicht  an- 
nehmen dürfen,  er  habe  zu  dem  bedeutendsten  seiner  W^erke  keine 
eigene  Einleitung  schreiben  können,  sondern  habe  ein  längst  be- 
kanntes Gespräch,  das  er  in  seiner  Jugend  verfasst,  wieder  hervor- 
gesucht und  es  noch  einmal  als  Einleitung  zum  Staate  dem  Leser 
aufgetischt."  K,  Fr.  Hermann  behauptet  weiter  (p.  539),  es  sei 
unmöglich,  dass  das  zweite,  dritte  und  vierte  Buch  zu  gleicher  Zeit 
entstanden  seien  wie  das  erste ;  denn  die  sokratische  Zergliederung 
des  Begriffes  im  ersten  Buche  sei  von  der  politisch-psychologischen 
Betrachtung  der  drei  folgenden  Bücher  zu  sehr  verschieden,  als  dass 
man  an  eine  gleichzeitige  Abfassung  denken  könne.  Der  übrige 
Körper  des  Gespräches  trage  die  deutlichsten  Spuren  einer  Ent- 
stehung in  verschiedenen  Zeiten  an  sich,  eine  successive  Abfassung 
des  Dialoges  nimmt  er  nicht  an.  Das  fünfte,  sechste  und  siebente 
Buch  seien  offenbar  erst  später  eingeschoben.  Das  zehnte  Buch 
endlich  sei  erst  nach  geraumer  Zeit  zu  den  vorigen  hinzu  gekommen. 
Daran  knüpft  er  die  Bemerkung,  dass,  wenn  es  die  Sache  ver- 
langt (!),  man  bei  der  grossen  Schriftstellerperiode  des  Plato  den 
Schluss  zwanzig  und  mehr  Jahre  später  setzen  könne  als  z.  B.  den 


«)  a.  a.  0.  III,  1  Einl.  p.  5  f. 
*)  a.  a.  0.  p.  538  f. 
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Anfang  des  zweiten  Buches.  Alle  diese  Sätze  behauptet  Hermann  bloss, 
er  beweist  sie  aber  nicht.  Ganz  treffend  urteilt  darüber  Teuffei  a.  a.  0. 
p.  136:  „Dergleichen  Annahmen  beruhen  immer  auf  Wahrnehmungen 
und  Empfindungen,  die  für  andere  nicht  völlig  überzeugend  sind, 
zumal  in  diesem  Falle,  bei  einem  Werke,  das  so  entschieden  den 
Eindruck  der  Einheitlichkeit  macht  wie  die  Politeia." 

Steinhart  (a.  a.  0.  V,  p.  122)  glaubt,  dass  Piaton  zu  sehr  ver- 
schiedenen Zeiten  seines  Lebens  an  unserem  Dialoge  gearbeitet  und 
die  einzelnen  Teile  erst  später  zu  einem  Ganzen  vereinigt  habe. 
Diese  früheren,  unvollkommenen  Entwürfe  habe  er  im  höheren 
Mannesalter  nach  einem  umfassenderen  Plane  und  einem  tiefer  auf- 
gefassten  Grundgedanken  umgearbeitet.  Daher  komme  es,  dass  einer- 
seits die  Einheit  des  Werkes  bewahrt  sei,  andererseits  doch  die  Ver- 
schiedenheit der  Bestandteile  hervorleuchte  (p.  124).  Susemihl 
(a.  a.  0,  II,  p.  64)  findet  diese  Ansicht  Steinharts  von  der  Ent- 
stehung der  einzelnen  Teile  zu  verschiedenen  Zeiten  befremdend, 
da  ja  Steinhart  selbst  die  strenge  Einheit  des  Werkes  und  die 
genetische  Gedankenentwicklung  betont  und  gezeigt  habe.  Um  die 
Einheit  der  Politeia,  den  geschlossenen  Zusammenhang  des  Inhaltes 
und  abgerundete  Vollendung  kenneu  zu  lernen,  verweise  ich  auf  die 
gründlichen  Darstellungen  Schleiermachers,  Steinharts,  Susemihls 
und  auf  meine  obigen  in  der  allgemeinen  Übersicht  dargelegten 
Resultate.  Jedoch  sind  nach  dem  ausführlichen  Werke  Susemihls 
energische  Anstrengungen  gemacht  worden,  die  vorhin  angeführte 
Anschauung  K.  Fr.  Hermanns  von  der  Zerrissenheit  der  Politeia 
wieder  zur  Geltung  zu  bringen. 

Krohn  sagt  in  seiner  Schrift  „Der  platonische  Staat"  (Halle 
1876),  Vorrede  p.  X:  „Der  richtige  und  an  der  Oberfläche  liegende 
Satz  K.  Fr.  Hermanns,  dass  der  Staat  kein  einheitliches  Werk  sei, 
hat  über  drei  Jahrzehnte  warten  müssen,  bis  er  hier  (in  Krohns 
Schrift)  bewiesen  ist." 

Es  ist  zuzugeben,  dass  Plato  seine  Spekulation  auf  die  Natur 
des  Menschen  begründet  hat.  Wir  finden  in  der  That  in  den  ersten 
Büchern  einen  Naturstaat  konstruiert,  die  ursprünglichen  und  natür- 
lichen Begriffe  von  Recht  und  Unrecht  entwickelt  und  die  Eigen- 
schaften der  Seele  sehr  realistisch  sogar  mit  den  ähnlichen  Er- 
scheinungen der  Tiere  verglichen.  Auf  diesem  Realismus  bleibt 
jedoch  Plato  nicht  stehen.  Krohn  sagt  selbst  (p.  8):  „Das  denk- 
würdige Schauspiel,   wie   ein  Genius  unter  dem  Drucke  der  Wirk- 
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lichkeit  vom  wetterfesten  Realismus  stufenwt'ise  zur  Transcendenz 
hinauf  getrieben  wird ,  ist  hier  wie  in  keinem  zweiten  Buche  der 
Literatur  zu  beachten.''  Auch  das  muss  zugestanden  werden,  dass 
Plato  in  der  That  diesen  Gedankenflug  macht  vom  Natürlichen, 
Elementaren,  Allgemeinverständlichen,  dann  von  der  Sokratik  bis 
hinauf  zu  der  transcendenten  Ideenlehre.  Dies  ist  in  der  Politcjia 
wirklich  wahrnehmbar.  Während  wir  oben  diesen  Aufschwung  der 
Gedanken  als  eine  genetische  Entwicklung  vom  Einfachen  und 
Niederen  zum  Vollkommeneren  erwiesen  zu  haben  glauben,  scheint 
Krohn  die  platonische  Darstellung  als  eine  kühne,  vom  glücklichen 
Zufalle  geleitete  Schriftstellerei  sich  vorzustellen.  Denn  er  sagt 
(a.  a.  0.  p.  27) :  „Es  bewahrt  auch  das  minder  Vollkommene  sein 
ungeschmälertes  Verdienst.  Aber  das  systematische  Geschick  in  der 
Verkettung  erscheint  uns  doch  zweifelhaft,  so  dass  an  einen  Autor, 
der  seine  Gedankenarbeit  übersah,  nicht  gedacht  werden  kann.  Er 
kannte  nicht  einmal  den  Bauriss.  Mit  einer  divinatorischen  Idee 
ging  er  an  das  Werk,  vertrauend  der  guten  Sache  und  dem  an- 
geborenen Genius  (ßnov  uv  o  Xöyog  wotisq  nvBv/.ia  cfigTj)."  Wie  wenig 
wahr  diese  Behauptung  ist,  mag  man  aus  Folgendem  ersehen: 

Das  erste  Buch  schliesst  mit  der  Frage  nach  dem  Wesen  des 
dUuiov.  Das  zweite  Buch  erklärt ,  dass  die  vorausgehende  Erörte- 
rung des  ersten  Buches  nicht  hinreichend  gewesen  ist  {tfioi  ovtim 
xuvd  vovv  j/  U7i66fihg  ykyovs  II,  358  B).  Es  wird  vielmehr  ein  Plan 
festgestellt,  wornach  der  Begriff  des  dixaiov  und  äSixov  an  und  für 
sich  gefunden  und  deren  psychologische  Wirkung  dargelegt  werden 

soll    (xi  t'     BOTIV    SXUTBQOV    Xul    TIVU    £/«    SvVU(.llV    UVTO    Xud'     ttVXO    ivOV    fV 

Tjf  rpv/,^  358  B).  Dass  Plato  sich  dieses  Planes  noch  wohl  bewusst 
war,  zeigt  das  fünfte  Buch  (472  B):  ngiorov  f.isv  röSs  Xqt^  uvaf.ivrja- 
&^vai,  ort  J^f^isig  ^TjTovvTeg  öixaioovvTjV  oiov  iari  xai  ddixiav  dtvQO  TJxo/ntv. 
An  derselben  Stelle  erwähnt  er  auch  die  psychologische  Betrachtung 
des  einzelnen  Menschen ,  in  dessen  Seele  das  dixuiov  ist  oder  das 
a6ixov  (472  B).  Der  Verfasser  der  Politeia  erklärt  manche  Dar- 
legungen nur  als  vorläufige,  in  allgemeinen  Umrissen  gegebene.  So 
z.  B.  werden  im  dritten  Buche  (412  C)  aus  den  älteren  Wächtern 
die  tüchtigsten  zu  Herrschern  genommen.  Diese  Aufstellung  der 
Herrscher  erklärt  Plato  zugleich  als  eine  nur  vorläufig  im  Umrisse 
entworfene  und  noch  nicht  eingehend  dargestellte  {loq  iv  Tvmo,  /nrj 
rft'  dxQißeiac  414  A).  Die  genauere  Erörterung  hierüber  folgt  im 
siebenten  Buche,   wo  (536  C)   auf  diese  Stelle   des  dritten  Buches 
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ausdrücklich  zurückgekommen  wird.  VII,  536  C:  rorf«  Se  fiij  eniXav- 
9uvwfts9u,  ort  iv  ftev  rj  nQOtSQa  (III,  412  C)  exXoyjj  nQeaßvrag  iisXeyoftav, 
iv  de  ravTT]  ovx  iy/.wQ^oei.  Da  nämlich  vom  fünften  Buche  an  für  die 
Herrscher  nicht  mehr  jene  blosse  i6%u  der  tpvXuxsg,  sondern  die 
philosophische  Erkenntnis  der  Wahrheit  und  der  Idee  gefordert 
wird,  so  gestaltet  sich  auch  die  Auswahl  der  Herrscher  anders  als 
im  dritten  Buche.  Die  im  vierten  Buche  erwähnte  Gemeinschaft 
der  Weiber  und  Kinder  im  Kriegerstande  wird  vorläufig  bei  Seite 
gelassen  {oou  vvv  iqfitlg  na^aksino^ev),  um  im  fünften  Buche  (449  C) 
als  eine  notwendige,  zur  guten  Staatseinrichtung  gehörige  Anordnung 
ausführlich  behandelt  zu  werden  {dadoxrai  i^fxlv  xovro  ...  rö  as  /tj/ 
fiedievai,  nqiv  av  xuvxa  ndvxa  wotisq  räkka  iiiXdTjg).  Im  sechsten 
Buche  (502  D)  wird  sowohl  auf  die  vorhergehenden  Auseinander- 
setzungen, als  auch  auf  die  folgenden  hingewiesen.  Der  Verfasser 
sagt,  er  habe  ursprünglich  die  Frage  der  Weiber-  und  Kinder- 
gemeinschaft  deshalb  übergangen,  weil  er  das  Missfällige  und  das 
Schwierige  des  Gegenstandes  erkannte  {sv  rw  nqöod^v  nuQukmövxi . . . 
«Wort  log  ini(pdx)v6g  xs  xui  Xaksni]  yiyveadui  i^  navxekwg  dXrjd^g  (xoi- 
vioviu).  Er  sei  aber  doch  veranlasst  worden,  das  gefürchtete  Thema 
auszuführen.  Nach  diesem  bleibe  ihm  noch  übrig  die  Beschaffen- 
heit der  Herrscher  darzustellen,  deren  Eigenschaften  und  Aufgaben 
schon  im  dritten  Buche  erwähnt  sind  und  denen  im  vierten  Buche 
die  politische  Weisheit  zugeschrieben  wird.  Dieses  sei  nun  der 
nächste  Zweck  des  Dialoges  (xd  de  xoiv  dg/.ovxujv  waneQ  t£  uQX^g 
/iiaxsX&slv  6h  502  E).  Weiter  unten  (504  A)  wird  zurückverwiesen 
auf  die  psychologische  Erklärung  der  Tugenden  im  vierten  Buche 
(422  C  f.  u.  435  D).  Mvrj/novsvEig  fiiv  nov,  ^v  rf'  «yw,  oxi  XQixxd 
eldrj  xpv/,TJg  SiuaxTiadfiSvoi  "^vvtßtßd^ofity  dixaioavvrjg  xe  nsQi  xai  mofpgo- 
avvrjg  xui  dvSQeiag  xui  oo(piug.  Ferner  bezieht  sich  die  Stelle  VIII, 
547  A  auf  III,  415  A,  B.  Im  neunten  Buche  (588  B):  fnsiöri 
svxuvdu  Xöyov  yeyovu/jtv,  dvuXdßwf.iiv  xd  TiQÖixu  Xt/ßivxu,  di  «  Stvq' 
^xofiEv  '  jjv  Se  nov  Xey6(.ievov  XvaixsXsiv  ddixtlv  rw  xeXscug  f.isv  döixui, 
do%a^oinsvM  äe  Sixum.  Diese  Stelle  bezieht  sich  auf  das  erste  Buch 
(344  A  f.) :  /.luXXov  ^v/,i(fSQSi . .  .  uSixov  elvai  ij  xd  dlxuiov  •  ndvxwv  6e 
^aavu  fxad-^osi,  idy  ini  tjJv  xaXswxdxrj'v  ddixiav  eX&ijg  xxX.  IX,  590  D 
bezieht  sich  auf  I,  344  ff.,  ferner  X,  612  C  auf  II,  361  B,  C. 

Die  Planlosigkeit ,  wie  sie  Krohn  in  der  Politeia  annimmt,  ist 
in  der  That  nicht  vorhanden;  Plato  ist  sich  vielmehr  der  Entwick- 
lung seiner  Gedanken   wohl   bewusst.     Das  Urteil  Schleiermachers 
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hat  seine  Berechtigung  noch  nicht  verloren.  Er  sagt  (a.  a.  0.  III,  1 
Einl.  p.  5):  „Man  muss  es  dem  Verfasser  zum  Ruhme  nachsagen, 
dass  er  auf  alle  Weise  gesucht  hat,  dem  Leser  die  Auffassung  des 
Zusammenhanges  möghchst  zu  erleichtem."  Schleiermacher  schreibt 
dem  Plato  sogar  eine  „musterhafte  Genauigkeit"  zu.  Es  sei  dem 
nur  irgend  aufmerksamen  Leser  höchst  leicht,  den  Faden  des  Werkes 
zu  behalten. 

•■,,-•..'■•  Ein  Hauptvorwurf,  den  Krohn  gegen  die  einheitliche  Kompo- 
sition der  Politeia  erhebt,  sei  die  Wahrnehmung  der  stets  sich  in 
Widersprüche  verwickelnden  Lehren.  So  ist  z.  B.  IV,  430  B  die 
dvÖQsia  auf  die  dXtjdi^g  do^a  gegründet,  welche  die  (pvXaxsg  aus  dem 
gesetzlich  geregelten  Unterrichte  gewonnen  haben.  An  der  näm- 
lichen Stelle  bemerkt  Plato,  dass  die  obige  Definition  nur  im  po- 
litischen Sinne  zu  verstehen  sei  (xat  yuQ  dnoSi/ov  noXinx^v  ye 
430  C).  Er  woUe  hierüber  wiederum  in  schönerer  Weise  sprechen 
a^dig  Ss  nsQi  avrov,  iav  ßovXtj,  svi  xdXXiov  Siiftsv  430  C).  Für  den 
vorliegenden  Zweck  sei  ja  die  gegebene  Definition  hinreichend  (ngdg 
oiv  TTjv  ixsivov  ^tJTTjmv,  wg  iyai^ai ,  Ixavwg  sx^i  430  C).  Die  eben 
versprochene  schönere  Erklärung  der  dvögeia  wird  in  demselben 
Buche  (442  C)  gegeben.  Während  die  Tapferkeit  vorher  vom 
praktisch  -  politischen  Standpunkte  aufgefasst  war ,  wird  sie  jetzt 
psychologisch-j^hilosophisch  betrachtet.  Hier  ist  sie  nicht  mehr  aus- 
schliesslich der  Ausfluss  der  richtigen  Meinung,  die  dem  dv/xosideg 
eigen  ist,  sondern  sie  ist  die  Tugend  des  dv/noeidsg,  welchem  vom 
Xoytarixov,  das  die  ooqlu  besitzt,  die  wahren  und  guten  Ziele  vor- 
geschrieben werden.  Das  ^fxosiSsg  hat  in  dem  zweiten  Falle  in 
derselben  Weise  wie  in  der  ersten  Erklärung  (430  B)  nur  eine 
dkrjdrjg  do'^a;  jedoch  besteht  zwischen  beiden  Definitionen  der  Unter- 
schied, dass  in  der  ersten  das  dvf.ioei6eg  selbstständig  handelt,  in  der 
zweiten  aber  den  einsichtsvollen  Anordnungen  des  Xoyiorixov  folgt. 
Krohn  sieht  nun  nicht,  dass  Plato  mit  dieser  zweiten  Definition 
das  vorhergehende  Versprechen  einer  nochmaligen  schöneren  Dar- 
stellung der  dvSgsia  hier  (442  C)  wirklich  gibt  (p.  41).  Er  meint 
vielmehr,  dass  Plato  sich  mit  diesem  Versprechen  auf  den  Protagoras 
und  Laches  im  voraus  beziehe.  Er  sagt  a.  a.  0.  p.  41 :  „Und  auf 
diese  beiden  Punkte  kommt  es  an,  dass  die  kleineren  Dialoge  dem 
Staat  nachfolgen,  der  Staat  selbst  aber  erst  die  Materien  findet  und 
beständig  umbildet .  .  . ,  so  dass  er  zum  Marmorbruche  wurde,  aus 
dem  die  gan^e  Dialogik  des  Piatonismus  ihre  Probleme  schlug.* 


Es  ist  mir  nicht  möglich  auf  andere  Ansichten  Krohns  eingehend 
zu  antworten,  ich  habe  aus  der  grossen  Masse  nur  die  eben  dar- 
gestellte Ansicht  über  die  ävdQsiu  dargelegt.  Um  aber  das  Urteil 
Krohns  über  die  Politeia  äusserlich  und  in  grossen  Umrissen  zu 
zeigen,  will  ich  folgende  einzelne,  zerstreute  Sätze  von  ihm  anführen : 

Er  schreibt  a.  a.  0.  p.  41:  „Plato  wurde  von  der  S6^a  negl 
Tiav  Ssivwv  überfallen  und  hat  keine  Sorge  getragen,  sie  mit  seinen 
früheren  Entwicklungen  in  Einklang  zu  bringen."  „Der  ganze  Verlauf 
der  politischen  Bühne  zeigt  fortschreitende  Sinnesänderung.^''  p.  42. 
„Das  nonum prematur  in  annum  hätte  Plato  sich  nicht  gewählt."  p.  44. 
„Plato  verändert  in  der  Mitte  des  Werkes  seine  Richtung:  die 
Metaphysik  eieht  am  Horizont  seiner  Gedankenwelt  herauf.'^  p.  99. 
„Die  begriffliche  flxistenz  geht  ihm  (Plato)  so  unvermittelt  auf, 
dass  er  weder  für  die  Hütung  seiner  früheren  Sätze  Sorge  trägt, 
noch  für  ihren  wissenschaftlichen  Nachweis  eine  genügende  Aus- 
kunft trifft."  p.  101.  „Vor  welcher  Himmelsgegend  stehen  wir  nun 
mit  diesem  ri  Siu(f'iQ8i  ßiog  Sixuiog  udlxov'?  Das  Thema  ist  dem 
ganzen  Zusammenhang  fremd.  Ob  Plato  es  später  selbst  empfand, 
weiss  ich  nicht."  p.  106.  ;, Plato  vergass  mit  der  Erinnerung  an  die 
Trichotomie  die  Erinnerung  an  das  fünfte  Buch."  p.  128.  „In  diese 
Theodice  schlich  sich  nur  ein  Schatten,  die  ddJ«,  ein,  die  Plato  selbst 
nicht  SU  erklären  wusste,  die  als  beziehungsloses  Wort  in  dem  System 
steht."  p.  149.  „Scheiden  sich  danach  bestimmte  Phasen  seiner 
Entwicklung  von  einander  ab ,  so  werden  ihre  Merkmale  auch 
Anzeichen  der  Chronologie  der  einzelnen  Bücher  sein."  p.  195, 
„Wenn  Plato  beide  (Hades  und  Himmel)  am  Schlüsse  des  Werkes 
herbeizieht,  so  hat  er  eben  dessen  Anfang  vergessen.'^  p.  265.  „Für 
die  platonische  Frage  ist  nichts  wichtiger,  als  die  Feststellung  des 
einen  Ausgangspunktes:  dass  der  Staat  den  Reigen  der  gesamten 
Dialogik  eröffnet."  p.  267.  Was  würde  wohl  Plato  zu  diesen 
Urteilen  sagen? 

Aus  inneren  Gründen,  d.  h.  aus  der  Betrachtung  der  uns  über- 
lieferten Politeia  lässt  sich  eine  Zerstückelung  oder  unpassende 
Zusammenstellung  verschiedener  und  entgegen  gesetzter  Lehren  nicht 
erweisen.  Wo  dieser  Versuch  doch  gemacht  wird,  da  geschieht  es 
mit  Hintansetzung  der  deutlich  gekennzeichneten  genetischen  Dar- 
stellungsweise Piatons. 

Für  die  Chronologie  und  Entstehungsart  der  Politeia  werden 
gewöhnlich  noch  zwei  äussere  Momente  geltend  gemacht.    Das  eine, 
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aber  weniger  wichtige  Moment  ist  eine  Bemerkung  des  A.  Gellius 
(N.  A.  XIV,  3),  das  andere  sind  die  Beziehungen,  welche  zwischen 
den  Ekklesiazusen  des  Aristophanes  und  dem  platonischen  Staate 
herrschen.,  Gellius  berichtet,  gewisse  Biographen  des  Plato  und 
Xenophon  haben  an  eine  persönliche  Abneigung  zwischen  beiden 
Männern  geglaubt  (putaverunt).^)  Diese  Ansicht  sei  eine  Vermutung 
von  ihnen,  die  sie  aus  den  Schriften  der  beiden  sich  gebildet  hätten 
(ejus  rei  argumenta  quaedam  conjectatoria  ex  eorum  scriptis  pro- 
tulerunt).  Dies  beweise  auch  der  Umstand,  dass  Xenophon  seine 
Cyropädie  gegen  Piatons  Staat  geschrieben  habe,  nachdem  er  davon 
ungefähr  zwei  Bücher  gelesen  habe  (lectis  ex  eo  (opere)  duobus 
fere  libris).  Dazu  ist  bemerkt,  dass  diese  zwei  Bücher  zuerst  ver- 
öflFentlicht  worden  wären  (qui  primi  in  vulgus  exierant).  Die  Feind- 
schaft zwischen  Plato  und  Xenophon  hat  Boeckh  als  eine  nichtige 
Annahme  erwiesen ,  K.  Fr.  Hermann  nennt  sie  eine  „alberne  Er- 
findung". Nun  können  aber  die  zwei  ersten  Bücher,  da  sie  keinen 
abgeschlossenen  Gedanken  enthalten,  sondern  vielmehr  mitten  in  der 
Entwicklung  abbrechen,*)  unmöglich  für  sich  allein  veröflentlicht 
worden  sein.  Zudem  stammt  die  Einteilung  in  Bücher  nicht  von 
Plato.  Da  ferner  Xenophon  selbst  nichts  dergleichen  erwähnt  — 
denn  nur  von  ihm  könnte  eine  sichere  Nachricht  herkommen  —  so 
müssen  wir  annehmen,  dass  die  Bemerkung  über  die  literarische 
Thätigkeit  Xenophons  eine  blosse  Vermutung  der  Biographen  ist. 
Diese  Vermutung  musste  aber  auch  den  anderen  Satz  von  dem  ge- 
trennten Erscheinen  der -zwei  ersten  Bücher  zur  Folge  haben.  Denn 
warum  sollte  Xenophon  bloss  zwei  Bücher  lesen,  wenn  er  das  voll- 
ständige Werk  in  Händen  hatte?  Gellius  oder  die  Biographen  sagen 
infolge  dessen,  er  hatte  nicht  das  ganze  Werk  zuerst  vor  sich,  sondern 
nur  die  zwei  zuerst  veröffentlichten  Bücher  desselben.  Ja  noch  mehr: 
Die  Stelle  bei  Gellius.  sagt,  dass  er  ungefähr  zwei  Bücher  gelesen; 
demnach  hat  Xenophon  die  zwei  ersten  Bücher  nicht  einmal  voll- 
ständig gelesen  und  gleich  seine  Cyropädie  geschrieben.  Wir  können 
in  der  Notiz  des  Gellius  nur  eine  oberflächliche  Vermutung  der 
späteren  Zeit  erkennen.  Man  kann  dies  nicht,  wie  K.  Fr.  Hermann 
(a.  a.  0.  p,  537)  thut,  eine  urkundliche  Überlieferung  heissen. 


')  Vgl.  Diog.  Laert.  III,  34:  soixs  6s  xai  S£vo(f)(xiv  nQog  uvrov  s/siv  orx 
svf^svwq  •  oiansQ  yovi'  Siaq)iXovaixovvTeq  tu  Ofioia  ysyQiiffuoi, 
^v^inöaioi',  ^lox^uTovg  (inoXityluv,  tu  ^dixu  U7iof.tvrjfiovti'\uuTu  •  ild' 
0  (xkv  TloXixtiav,  ö  Sa  Kvqov  naidsiuv. 

*)  Vgl.  Steinhart  a.  a.  0.  V,  p.  677,  Aum.  128  uud  129. 
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Viel  bedeutender  erscheint  das  aus  Aristophanes'  Ekklesiazusen 
genommene  Argument  für  die  frühe  Abfassung  der  vier  oder  fünf 
ersten  Bücher  der  Politeia.  Denn  in  der  genannten  Komödie  des 
Aristophanes  finden  sich  wirklich  Sätze,  die  mit  den  platonischen 
Erörterungen  des  Staates  eine  auffallende .  Ähnlichkeit  haben.  Sie 
machen  die  Gemeinschaftlichkeit  des  Güterbesitzes,  der  Frauen  und 
Kinder  lächerlich:  Ekkl.  v.  590 — 609  xoivwvslv  yotg  ntivrag  (fy^au) 
XQjjvai  ndvTiov  fxsTeXovrag  etc.  v.  614  xai  xavxaq  yuQ  xotvdg  notcS  roig 
dvdQiiai  etc.  V.  635  nuig  ovv  ovtu)  ^mvtiov  rjiLiiSv  rovg  avrov  ncuSag 
exaarog  sarai  dvvaxog  äiayiyvtiaxsiv  etc.  Diese  Sätze  sind  von  Plato 
im  fünften  Buche  auseinander  gesetzt.  Ganz  zutreffend  scheint  daher 
beim  ersten  Anblicke  der  Schluss  Teichmüllers  zu  sein,*)  „dass  die 
Komödie  des  Aristophanes  nur  auf  den  platonischen  Staat  gemünzt 
werden  konnte."  Also  müssen  wenigstens  nach  Teichmüller  die  fünf 
ersten  Bücher  der  Politeia  schon  vor  den  Ekklesiazusen  des  Aristo- 
phanes nicht  bloss  erschienen,  sondern  auch  öffentlich  bekannt 
gewesen  sein.  Dieser  Schluss  wird  dann  richtig  sein,  wenn  nach- 
gewiesen ist,  dass  vor  den  Ekklesiazusen  niemand  anders  als  Plato 
jene  Sätze  ausgesprochen  und  verbreitet  hat.  Teichmüller  glaubt, 
diesen  Beweis  erbracht  zu  haben.  Er  hat  (a.  a.  0.  p.  15  und  die 
Anmerkung),  um  die  Sache  bei  der  Wurzel  zu  fassen  und  endgiltig 
zu  entscheiden,  das  Urteil  des  Aristoteles  angeführt.  Dieser  sagt 
in  seiner  Politik  II,  7,*)  nachdem  er  die  platonische  Politeia  und 
die  Nomoi  besprochen  hatte,  folgendes:  dai  de  rivsg  noXixtlui  xal 
äXXai,  ai  /.lev  ISicoxiiSv,  ul  6s  ffiXoaoq^iav  xal  noXixixwv,  naaai  Se  xüiv 
xad^saxTjXviüiv  xui  xa&''  dg  noXixsvovxai  vvv,  lyyvxEQOv  siat  xovxtav 
dfiq)oxiQ(jüv,  d.  h.  Es  gibt  aber  auch  noch  andere  Verfassungsformen, 
von  Laien,  Philosophen  und  Politikern,  alle  aber  stehen  den  wirklich 
eingeführten  und  nach  denen  man  jetzt  regiert,  näher  als  diese  beiden 
(eben  besprochenen  Verfassungen  Piatos).  Daran  schliesst  Aristoteles 
folgende  Worte:  ovöatg  yd^  ovxe  tjJv  tisqI  xd  xixva  xoivoxrjxa  xai 
rdg  yvvdixag  äXXog  xsxaivoxofxrjxsv,  ovxe  nsgi  xd  avoölxia  xmv 
yvvaixuiv,  dXX^  dno  xüiv  dvayxaiwv  UQXovxai  (iuXXov,  d.  h.  denn  kein 
anderer  (als  Plato)  hat  die  Gemeinschaft  der  Frauen  und  Kinder 
neu  eingeführt   noch  die  Syssitieu  der  Weiber,   sondern   sie   gehen 


*)  Vgl.  Teichmüller,  „Literarische  Fehden"  p.  18. 
*)  In  der  Didot'schen  Ausgabe  II,  4, 
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vielmehr   von  dem   Notwendigen   aus.')     Die  ganze  Tragweite   des 
'  Teichmüller'schen  Beweises  beruht  auf  der  Bedeutung   des  Wortes 
xsxaivoTOfiTjxev.    Sicher  ist  wenigstens,  dass  aus  dem  obigen  Citat 
folgendes  hervorgeht:  Unter  allen  vorhandenen  Werken  über  Staats- 
theorie findet  sich  allein  in  der  platonischen  Politeia  diese  Neuerung 
der  Frauen-  und  Kindergemeinschaft.    Wie,  wenn  heut  zu  Tage  ein 
deutscher    Nationalökonom    in    seine    Staatstheorie    die    Polygamie 
einführen  würde.    Dies  könnte  ein  anderer  eine  in  keinem  anderen 
Werke  vorhandene  Neuerung  nennen.   Man  wäre  aber  nicht  berechtigt 
zu  sagen,  dass  er  diesen  Gedanken  der  Polygamie  zuerst  gefunden 
und  verbreitet  habe,  vielmehr  hat  er  den  schon  lange  vorhandenen 
Gedanken  als  eine  Neuerung  in  seine  Staatsverfassung  aufgenommen. 
Dass  Plato  eine  schon  allgemein  bekannte,  ja  sogar  durch  die  Komödie 
verspottete  Theorie  in  seine  Politeia  aufnahm,  zeigen  seine  eigenen 
Worte :  Ov  qdSiov  .  . .  SisX&etv  ■  noXXug  yuQ  dmariug  sXsi  xtX.  (450  C.)  6id 
Stj  xai  oxvog  rig  avrwv  antsadui  xtX.  (450  D.)  (poßsQov  re  xai  arfaXegov, 
ov  XL  yiXiOTa  d(f>XsTv  (451  A.)  ysXoiov  yuQ  uv,  wg  ys  Iv  tw  nagtarwri, 
(paveiri.    Ovxovv ,  ^v  rf'   tyoj,  ineinsQ  WQfxr\ou(xtv  Xiyeiv,  ov  g^oßrjreov  t« 
T(Sv   XaQisvTCüv    axw/^ara,    oau    xai   oia    uv    smoiev   iig    x^v   xotuvxjjv 
/.lexaßoXijv    xrX.   (452   B-)    «l^r  xoTg  xöxs    uoieioig    ndvxu    xavxa    (ra  iv 
yv/.ivaaioig)    xwfzuidsiv.     'Ecfoßovfirjv  xs  xai  tüxvovv  äjixea&ai  xov  vo/xov 
(453  D.)  avyyvw/,irjv  e^eig,  oxi  sixoxtog  uqu  wxvovv  xs  xat  iSsdoixTj  ovxw 
nuQaöo^ov    Xsysiv    Xöyov    xs  xai    imXsiQsTv    Siaaxonslv    (472  A.)  dXXd 
xovxo  saxiv,  0  sfxoi  ndXat,  oxvov  svxidTjai  Xsysiv,  oqwvxi  wc  tioXv  nagd 
do^av  Qi]Srjosxui  (473  E.),  ini  as  ndvv  noXXovg  xs  xai  ov  (pavXovg . .  .  . 
dslv .  .  .  ovg  si  fxi]  d/.tvvel  xto  Xöyw  xai  ixffsviai,  tw   üvti  xcoS^a^ö/iisrog 
dwasig    dixt}V    (474     A.)     naquXinövxi    xai    nuidoyoviav  .  .  .     stöözi    wg 
snicpd-ovog  xxX.    (502  D.) 

Das   alles   klingt  wie   eine  divinatio   ex  eventu.     Plato  wusste 
aus  Erfahrung,   so  muss  ich  schliessen,   dass  man  diese  bekannten 


•)  Ich  kann  Teichmüller  nicht  beistimmen,  wenn  er  sagt  (a.  a.  0.  p.  15.  Anm.  2), 
dass  Aristoteles  mit  dem  obigen  ISiwxwv  im  weiteren  Sinne  auch  den 
Aristophanes  meine.  Denn  bei  idiojxtjg  denkt  man  doch  nicht  leicht  an 
einen  Komödiendichter,  andererseits  redet  ja  Aristoteles  von  noXixtlai,  von 
damals  noch  existierenden  Theorien  über  Staatsverfassung,  dazu  kann  er  un- 
möglich die  Ekklesiazusen  des  Aristophanes  gerechnet  haben.  Zudem  brauchte 
uns  Aristoteles  nicht  zu  versichern ,  dass  der  Komiker  nicht  der  Erfinder 
jener  Grundsätze  war,  weil  es  ja  die  Art  der  Komödie  ist,  nur  das  Bekannte 
zu  verspotten. 
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Sätze  seiner  Staatstheorie  ungereimt  und  lächerlich  iinden,  dass 
man  ihn  angreifen  und  verspotten  werde.  Er  selbst  sagt  nirgends, 
dass  er  einen  noch  nie  ausgesprochenen  Gedanken  neu  aufbringe; 
er  führt  vielmehr  seinen  Satz  von  der  Weiber-  und  Kindergemein- 
schaft im  vierten  Buche  zuerst  mit  einer  sprichwörtlichen  Wendung 
ein:  Sei  tuvra  xard  rrjv  naQoifxlav  ndvra  o  ri  f4äXi<TTa  xoiva  rd  (piXuv 
noieiadtti  (424gA).  Da  die  Form  des  Sprichwortes  keinen  Beweis 
gibt,  80  wird'  ifii  fünften  Buche  (449  C)  eine  eingehende  Darstellung 
verlangt  und  gegeben  (ctTrwv  «vtö  (pavkwg,  tJ$  uqu  nsgt  yvvaixoiv  xb 
yiai  naidwv  navrl  d^Xov,  ort  xoivd  rd  (piXwv  sarai).  Ferner  nennt 
Aristophanes  nicht  den  Plato  als  den  Erfinder  oder  Vertreter  der 
lächerlichen  Staatseinrichtungen.  Aus  dem  Wortlaute  der  Verse 
geht  nur  hervor,  dass  diese  Theorien  auswärts  entstanden  sind  und 
durch  die  Rhetoren  Verbreitung  gefunden  haben.  Denn  als  Praxa- 
gora,  die  in  der  Frauenversammlung  den  Vorsitz  führt,  gefragt  wurde, 
woher  sie  diese  schönen  Grundsätze  gelernt  hätte,  antwortete  sie: 

tv  Tulg  (pvyalq  fisrd  rdvögog  MXTja'  iv  nvxvl  • 

eneiT^  dxovova'  i^Sfia&ov  tcjJv  qtjtÖqwv.     Eccl.  v.  243. 

Ausserdem  berichtet  Diogenes  Laertius  an  zwei  Stellen  (III,  37 
und  III,  57),  indem  er  sich  auf  das  Zeugnis  des  Aristoxenus  und 
Favorinus  beruft,  dass  die  platonische  Politeia  in  den  Antilogien 
des  Protagoras  fast  ganz  wieder  zu  finden  wäre.  In  wie  weit  dies 
richtig  ist,  lässt  sich  nicht  ermitteln,  aber  so  viel  geht  daraus  her- 
vor, dass  Plato  auch  frühere  Theorien  in  seine  Darstellung  auf- 
genommen hat.  Teichmüller  geht  sehr  rasch  über  die  Citate  des 
Diogenes  hinweg,  indem  er  sagt:  »Wie  abgeschmackt  dies  ist,  sieht 
man  auf  den  ersten  Blick,  da  uns  ja  von  Protagoras  genug  bekannt 
ist,  um  zu  wissen,  dass  ihm  Piatos  Gedanken  gänzlich  fern  lagen" 
(a.  a.  0.  p.  14  Anm.).  Bedenkt  man  dazu  noch  die  hohe  Voll- 
endung und  einheitliche  Darstellung  der  platonischen  Politeia,  so 
werden  die  vorausgehenden  Argumente  in  ihrer  Bedeutung  vorstärkt. 
Denn  wir  müssten,  wenn  Teichmüller  recht  hätte,  die  Blüte  und 
den  Höhepunkt  der  platonischen  Philosophie  schon  in  das^ahr  392 
ungefähr  verlegen,  einige  Jahre  vor  der  Eröffnung  der  Akademie. 
Wir  wären  ferner  gezwungen  zu  glauben,  dass  Plato  in  seiner  Schrift- 
stellerei  vom  Vollkommneren  zum  Niederen  fortgeschritten  sei. 
Wie  wären  neben  oder  nach  der  Politeia  der  Laches,  Charmides, 
Euthyphron,  Gorgias,  Euthydem,  Menon  u.  a.  möglich  gewesen! 
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Persönliche  Anspielungen  sind  bei  Aristophanes  nach  meiner 
Meinung  in  dem  Namen  und  der  Person  der  Praxagora  zu  finden 
und  ferner  in  den  oben  citierten  zwei  Versen  243  und  244,  wo 
Praxagora  die  Quelle  ihrer  Grundsätze  angibt.  Alles  dies  lässt  sich 
aber  nicht  auf  Plato  beziehen.  Ich  stimme  daher  Susemihl  bei, 
dass  Plato  sich  auf  die  Komödien  jener  Zeit,  zunächst^es  ^ 
phanes,  beziehe  und  nicht  umgel 

und  auf  Grand  der  Wortbedeutung  heisst  jenes  xexaryoTo/nT]) 
Aristoteles  nicht  „er  hat  den  Gedanken  suerst  neu  aufgefunden" 
sondern  „er  hat  den  vorhandenen  Gedanken  als  eine  Neuerung  in 
seine  Staatstheorie  aufgenommen". 

Der  neueste  Angriff  Teichmüllers  scheint  mir  daher  nicht  ge- 
lungen zu  sein.  Vorläufig  lässt  sich  noch  behaupten,  dass  die  Politeia 
Piatons  ein  einheitliches,  organisch  gebildetes  Werk  ist,  dessen  Inhalt 
uns  die  platonische  Philosophie  zeigt  von  ihren  elementiirsten  An- 
fängen bis  zur  lichtvollen  Höhe  der  Ideenlehre.  Das  Ganze  ist  mit 
Absicht  und  Bewusstsein  aneinander  gekettet  und  in  anschaulicher 
genetischer  Entwicklung  uns  vorgeführt. 
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